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وکاب الحلولية ووحدة الو حود گے ہ 3 بق اعمال اپؤدکے, 1 


ور جوري 
الآخری. کک کے بهل جماعي . لذا تتوجه بالشكر الخاص إلى الدكورة هدى 
خجازى. ر حمهة لله علیا تی كانت رقعة القكرة والقرت رص حه الفضل 
کر في إخراج أ اعمال المسيري التي لم تتشرء قلها کل التحية والتقدير 
اران لصبرها وإضصرارها على استكمال مشروع الدكتور المسے نمسیري الفكرى 
الإتجاز اعماله. كما نتوجه بالشكر لغريق عمل سی الدكتور المسيرى على 
2 كاهو | به من جهد محمود وعتابعة لإاتمام هذا العمل - الأرحاة قصل عمران 
زی يري)ء والأستاة محمد الأشول (مساعد الدكتور 

ن ی) وكذلك تو جه بالشكر لكل من الدكتور عبد القادر مرزاق ہی 
ة رےعوف عرزت على قيامهما بالتحرير والمراجعة اللازمين ¿ لآخراج الكتاب 


كك آقضل صورة. ومع هذا يظل ما جاء فيه من أفكار مسوؤّوكية ائموَلئف 





استهلال 


د. هية رءوف عزت 


يخرج هذا الكتاب إلى النور بعد قرابة عقد من وفاة صاحبه؛ بعد أن 
ظل ودة تتظر التدقيق والإعداد للنشرء وهو عمل قام به الدكتور عبد القادر 
مرزاق الباحث المغربي المتمیز الذي كانت تربطه بالدكتور عبد الوهاب 
السیری علاقة وثيقةء سكل ما حاتت حرط السہرق ضلة قوية بالتهبة 
الفكرية الشيابية المغربية» وكان يحرص على زيارة المغرب والتفاعل مع 
شباب الباحثين رغم مرضه فی سنواته الأخيرة. 


وليس هذا هو أول كتاب يصدر للمسيري بعد وفاته» فقد صدر كتاب 
رحابة الانسانیة والایمان (صدر عام ۲۰۱٢‏ عن دار الشروق)» بمراجعة من 
زوجته الدكتورة هدى حجازي التى توفیت بعده بسٹوات قلیلةء وقدم له 
الدكتور فؤاد السعيدء وضمٌ دراسات له عن الإنسانية (الهيومانية) ومآلاتها 
العدمية: وتحليل لفكر داروين وشوبنهاور ونيتشه» كما احتوى قراءة من 
جانبه لفكر على عزت بیجوفیتش؛ إلى جانب إسهامات لباحثين شباب - 
شجعهم اق على الكتابة معه كعادته ‏ تناولت فكر مالك بن نبي » ومراد 
ھموفمان: وأحمد داوود أوغلوء وعلى شریعتی؛ والتصمة سیقت اللدولة» 
وعبد الحميد أبو سليمان. ۱ ۱ 


ويمكن اعتبار هذا الكتاب إضافة جديدة إلى الموضوع الذي نراه الخيط 
الناظم في فكر المسيري وهو السعي لبناء رؤية إنسانية عالمية من منطلق 
عقيدة التوحيد كإطار معرفی يدور حول مكانة الإنسان في العالم» حتى وإ 
لم يستخدم المسيري المفاهيم المألوفة؛ أو يُفرط في الاستشهاد بالایات 
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والأحاديث. والإحالة على أقوال الفقهاء. فقد نََذْ المسيري إلى قلب 
المنظومة المعرفیة؛ والمقاصدية للإسلام سن خلال منقارنة الأسبناق 
الأيديولوجية والفلسفية والمعرفية» وفهم أن المقصد الأعلى هو تأكيد إنسانية 
الإنسان وحدودها وأفقهاء والتی يعلوها تنزيه الله الذي ليس كمثله شيء؛, 
فعمل على تطوير الخطاب العربي بشأن التمييز بين الريّاني والغيبي والطبيعي 
والإنساني» وترکیب الموازین التی تحكم العلاقة ال بينهاء وإدراك الحكمة 
من إظهار الفوارق وبيانهاء والتي حاولت المنظومات الحلولية اختزالها في 
مرکزیة الأنساة مسارات ات أو اتکس عم على الظبعة» واحيانا 
إقصاء سؤال الالوهية والربوبية من النقاش رعم حضوره فى فى التصور ۔ منفياً 
أو سسا ظاظرا أى كنا 


حكمت خلفية المسيرى ۔ كأستاذ للادب الانجلیزی لم کباحث 
متخصص في اليهودية والصهيونية ‏ اقتراباته ومداخله ولخته» فصاغ رؤيته 
بقطات يلائم الساق الثقافي» وأسهم - نقد الحداثة دود أن يسقط في فخ 
نقاشات الدولة الدينية فی مواجهة الدولة العلمانية التي سادت المشهد 
الحرکی للتيارات الإسلامیةء والتى أثمرت مناظرات بين العلماء الشرعيين 
ورموز العلمانية الثقاقية والفلسفية ولکتھا لم تثمر الشية الكثيرة ولا بد من 
الاعتراف أن المسيري قد تجاوز هذا الجدل وأسهم في نقلة نوعية بتحليل 
العلمانية في منظورها الفلسفي وتقديم اخطاب إسلامي جديد» يعيد الاعتبار 
للإنسان ودوره» سیراً على نهج مفكرين من أمثال مالك بن نبي وعلي 
شریعتی وعلى عزت بيجوفيتش وروجيه جارودي والسيد محمد نقيب العطاس 
وعيرهم . 

رقة اتل السسیری پالبسف عها قعاسين عليه متظوبات الفكر 
وتجلياتها في حركة التاريخ» وما بين هذه المنظومات من تشابهات» يما 
يسمح بتطوير نموذج تفسيري» وهذه هي غاية العلوم الاجتماعية قبل أن 
يجرفها تيار «إعادة تدوير» المعرفة والسقوط في التشظي البحثي المفتقر إلى 


إطار تحليلي جامع يسمح بفهم العالم» وترشيد حركة الاجتماع الإنساني» 
وإحياء القيم والمعانی والفضائل المدنية التى تتأسّس عليها الحضارة. وقد 


خرج المسيري بمهارة من شغف التخصص الأدبي والتميّز فيه» إلى مجال 
اليهودية والصهيونية» ثم إلى نقد الحداثة لتتضح رؤيته الإنسانية بجلاء في 
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لک ادم تھا تر اسنا ہم رده اس تسہاث انتصور عن الخرف والگکادڈم 
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لي 23 آله 7 بمیغاز ؟ سس سنغو از لد اة ار سال غاس نطہمف بمنطل 
2 ری : 1 5 وا | 1 ٴ8 

انمت 7 ١‏ رف ا: نس A‏ سے ار سے رف 2 لاصلاح, إن | لر سسال ادر سای 

نجاوز آانتظاء بيعي تساف ٠‏ روغلی نجاوز ذائه الطيعية المادية؛ لان 7 


گنو نه مهدا رو عدا و عیب بستعصی على الاختزال: أو البحث في الظاهرة 


2 نے سس اتر أده ااکہاء والسلم . 
11۱ سے 


- 
والمنظورمات الشكرية الٹي همش أو تعادي هذا التركيب في الجوهر 

مس مو سی شي شقتها معادبة للإنسان وإن زعمت غير ذلك فإدا انمحى 

ہنا لے ری ستسراىق تی الإمسان انفوائین المادية الحتمية التي تسري على 

الطضعة ورامتتے نما بعس تفشويض الإنان وتفكيكه ورذه إلى ما هو دونه. 

و+٭ے_. N‏ نے اق 

کے کے 


يه ا للومسال أسسسا نه سوئ انشراد الالہ بالتوحيد والسلطان: وهدا 


قالايمان باإله متجاوز مغارق للمادة يعنى أنه يوجذ داخل 


بس ف علا ےو عبد الكاتتات الطخة الماقية الاش ی؛ مثلما يعنى مساواۂ 
ان ما يميزه کن یغه المافية الخ يعني 
ذا اج ظىامه جار ے س احجد عصمهة ولا احتکارا عدم والحكمة. 
.اهنا قان سمات الإنانية التى يقدمها المسيري فى مشروعه الفكري 
بن سج گے 3 ۹ 1پ ۴ . 
نا کد لغارق بين ال2نسان والطبيعة ورفض ل النمودج المادي باعتباره 
ات نے الذي بودي بكرامة الإنسان. وذلك منذ بداية التاریخ رس لا ان 
لمو 
١‏ 1 یں کے ۱ 5 ۱ بد ش کی ۳ 
اء الححناية” سی سیر كو مسر وخ ثاسیسی يعيد تر كيب المجتمع 
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الطيحة ١‏ نجي س : 
جو يدينيك رظپرر اطروحات دو ' ع الال ٹم موت الإنسانة 
لاان 


اط المسيرتي بين لغلسفي الشک دري والتحليل الا جتماعی 
) فقد زاء كيف ساعد على الهيمنة المعاصرة لهذا النمودج الفكرى 
حا تزاید نفوذ الدولة القومیة ذات الساطة المطلقة كما صوّرها ھیجل: 
في النظلريات السياسية التي ظهرت لتبرير هذا الوضع؛ واتساع نطاف 
وإنتشاد 
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تفسيرية غاية في الأهمية ومقولات لتفسير الواقع وتقويمه بل وتغييره» وكانت 
له أجندة بحثية شاملة وعامرة فهو دائم الحديث عن مشروعاته العلمية 
المفتوحة والمنفتحة» فصياغة النموذج؛ ؛ عملية و وإبذاعية؛ نتضمن 
عمليات عقلية عديدة متنوعةء وظل المسيري مجتهداً فی شحذ أدوات الفهم 
والنظر حتی فارق الحياة» دول أن يهمل الوظيفة الكفاحية للعالم بنزولہ 
الشارع السياسي ضد الاستبداد بالسلطة ودفاعاً عن المشاركة الشعبية فی 
صنع السياسة. 


وتعدّ الحلولية وعلاقتها بالتجاوز من أهم المداخل التحليلية والتفسيرية 
التي تبتاها المسيري وطوّرها من منطلق غير غربي» فالدوران بين المفارق/ 
المجرد/ المعنوي/ الغيبى من ناحية رالسلول/ الک ادك ال مون اة 
أخرى» هو مفتاح ھم تخولات الفلسفات والعقائد. والأيديولوجيات) ومن 
هنا لم يقف المسيري عند نقد الحداثة لأنها تختزل الإنسان فی بعد واحدء 
بل رصد تاریخ الفکر لیجد صیغاً عديدة من الحلول والتماهي بين الإنسان 
والإلهم رآھری للتماهي ہین الانسات والمادة» شی يمير ويدقق ویضیر 
ويظيّق) الیرصد ويقهم منظق الضزلئ المطلق الدیش إلى المطلق المادق۔ 
الطبيعي (ومن مظاهره التي تخص الدراسة السياسية على سبيل المثال محورية 
الطبيعة في العلوم. ومركزية الدولة في السياسة)ء وكذلك التحوّل من 
المادي - الطبيعي إلى المطلق الإنساني/ البشري الذي أخذ صیغ محورية 
الجسد؛ وهو ما يظهر بوضوح جلیأً في تطوّر مفهوم مثل المواطنةء والنقلة 
مو المجرة فى تضیؤر الجسد السیاسی, إلى المتعين المادي قی سیاسات 
الجسد وصعود الأجندة الجنسية وتصدير أولويتها أحيانا لتغلب على مطالب 
العدالة الاقتصادية والعمرانية 


ومثلما يفيض المسيري في شرح العلمانية الجزئية والشاملة» يبين في 
هذا الكتاب أن الحلولية عملية تدريجية تنتهى بوحدة الوجود التی تنقسم سے 
نوعين: وحدة الوجود الروحیة؛ وتقوم على تصفية الثنائية التي تميز الوجود 
الإنسانى» وإلغاء المسافة بين الخالق والمخلوق ‏ وقد ظهرت تجلياتها في 
تاز اسان غلیاء وؤحية آلوخود النادية» وجوهرها سياذة القانون 
الطبيعى/ المادي على كل من الإنسان والطبيعة» وهي ذاتها ‏ فی تصوره - 
الظلمائية القاملةء وتتجدها فى تنارات ومدارس .شقن عند نشاة القلسقة. 
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يستهل المسیری الكتاب بمجموعة من التعريفات المتعلقة بالحلولية 
الكمونية الواحدية» ثم ينتقل إلى شرح منطق التوحيد وأهميته وموضعه من 
الحلولية من خلال منظور مقارن. ثم يبين وحدتي الوجود ‏ الروحية والمادية - 


ثم يدرس الخطاب الحلولي الكموني, س٣‏ تركيز على نقض النسق الهيجلي 


(وهذا مفيد للباحثين في النظرية السياسية)» ثم يواصل مع مبحث اللغة 
والمجاز والتجاوز بدراسة الصورتين المجازيتين الأساسيتين في الحضارة 
الف ین الضورة الآليةة والضورة العضيويةة. ويرضة مود الحلرل للمعتى 
فی الجسد ومساحة الجنس؛ ومنها إلى نقد الأصولية والحرفية في المسيحية 
والصهيونية وتعاملهما مع الثص. ثم يستطرد لعلاقة الدال بالمدلول: ثم اللغة 
المجازية واللغة الحرفية» ويختم بتحليل صيغ الغنوصية وتجلياتها المتنوعة 
5 الأديان الثلاثة كما في الحداثة. 


لقد كانت إسهامات المسيري الفكرية ثرية» ربما أهم ما يميّرها أنه 
أسهم في الربط بين عدة مفاهيم في حقول علمية شتى» وناقش قضايا تحتاج 
إلى إمعان نظر ومتابعة لطبيعتها المتحوّلة» ويلزمنا هنا أن ندرك أن التاريخ 
يتحرك في اتجاهات شتى» فالحلولية لها صيغ لكنها لا تحكمها حتمية 
تاریخیة ومن هنا إمكانية الإصلاح» والدفع» وتغبير المسارات. 


ستكون فائدة هذا الكتاب عظيمة لو أضاف إليه المهتم قراءةً لكتاب 
تشكلات العلمانية لطلال أسد وكتاب روح الدين لطه عبد الرحمن» ثم ختم 
بكتاب سوسيولوجيا الاسلام لأرماندو سالفاتوري. فكتاب الحلولية سیزوّد 
القارئ المهتم بالمدخل التحليلي لانتقالات الأنساق من التجاوز إلى التعين 
والتجسد» وكتاب طه عبد الرحمن سيبين له أبعاداً فلسفية موازية ولازمة لفهم 
منطق الدين والتوحيد؛ وكتاب طلال أسد سيعينه على فهم التشكلات 
رالتخولات التاريخية للانساق بشكل مقارن بين المسيحية والإسلام 
والحداثة. وکتاب أرماندو سالفاتوري يتتبع نسق التمدن الإسلامي في مسيرته 
التاريخية ویبرز معالم ذلك النموذج وتجلياته في التاريخ وصولا إلی الواقع 
الراهن في ظل العولمة. 


إن هذا الكتاب نتاج لسنوات طويلة من البحث والنظر والمقارنة 
والتدقيق» فمن قرأ كنايات: المسيرئ يادرك أنه التفث إلى مسألة الخلولية 
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سکر! هم شر أسسده دمض عسو رة وفکر؛ سب الله المختار › لم تناولھا فی كتاباته 


اتعديذة في نقد الحدائة: لم في تحلیلہ لتاريخ الأفكار السياسية الغربية. 5 


سعيه لمهم عقيدة الترحيد والتئريه فى الإسلام» وكتب هذا الكتاب رسما 
للخريطة الواسعة بعد أن نضجت الفکرة وس تا لما تفغری وبيانا لمعالم 
نظرية متجانسة في الحلوليةء وسعياً لبناء نموذج تفسيري نافع . ظ 

إن تجليات الحلولية فى الأنساق الفكرية والدينية والمذهبية ليست 
محضر تقسيمات وتصنيفات مسطحة جامدة» بل هي نابضة وحية في ذاتها 
قاعرة على تولید مفاهيم وأدوات تحليلية جديدة تحيط بتحولات الواقع 
تقلاته النوعية من ناحية: وهى من ناحية أخرى متجاوزة للعلوم المختلفة› 
قَلِدَا أحركنا ذلك صار هذا الکتاب قراءة لازمة للمتخصصين والمهتمين 
بالعتوع الاجتماعية كلها | بمروعها وحقولهاء وللباحثين في الفلسفة واللغة 
الأدبء. بش المقارنة» والعلوم الشرعية على تنوعھا؛ إذ إن تجليات 


١ 


1 جحلو ےة تعیں ر گی مختلف و حديد مارات تاریخ الا ین گل يات 
وانمناھب ا ووافعها. نسو قل جوانب الحياة الإنسانية» وتحتاج 


إلى قهم دقيق وفقه عميق ينبني عليه: دقة في التوصيف» وحكمة في 
التكيف» وعدل فی الحكمء واجتهاد فى حفظ الإنسانية وإصلاح العالم. 


وعلى الله قصد السبيل 
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د. عبد القادر مرزاق 


إن ا مع هذا الکتاب حكاية أوجزها فى اسرین؟ أولهما أن الأستاذ 
المسيري , رحمه الله كان قد أرسله إلىّ ناقات على بريدي الإلكتروني بعد 
امن از لة إلى العثرت: ولك يمد أن كرت أله أن الأسهلة ایا بعرت 
المرزوقی يعالج. هو أيضاء فضية الحلولية بطريقته الخاصة» وطلب مني إنجاز 
قياصة سول دلت ا را آتحراقہ السا قل الى اة الاب لكا 
وكان فد شرفني قبيلها بالقيام بمراجعته» وكتابة مقدمة له؛ لذلك حینما ظلب 
منى إرسال العمل؛ أنجزت جانب المراجعة؛ من ضبط لعلامات الوقف؛ 
وتصويب ما رأيت أنه يحتاج إلى ذلك؛ بالتقديم والتأخيرء والحذف والزيادة. 
والتصحيح. ومن تخریج للمراجع المعتمدة التي كان يكتفي فيها المؤلف 
پالاقتضار على اسم الكاتب المحال عليهء فقطء داخل المتن؛ وبالعربية 
فحسب» ومن سؤق تعليقين» أو ثلاثة» مقتضبة أدرجتها في الهوامش. وقد 
كانت فرصة لى أن أقلب فيها صفحات کتب متنوعة؛ قديمة» وحدیئة. 


إن هذا الكتاب ليس دراسة أكاديمية بالمعنى السلبی للكلمةء أي 
الدراسة التي کا ا المتخصصين الأكاديميين دونما سبب واضح؛ ثم لا 
تتسم بای شيء ان یا اصالحة للنشرا؛ لان صاحيها اتبع مجموعة من 
الأعراف والآليات البحثية التى تم الاتفاق عليها بین ضرف 62 
المتخصصين والعلماء. والهدف من هذه الكتابات عادة» وتسمى بحوثاء مع 
أنها لا تنبع من أي معاناة حقيقية ولا تشكل بحثاً عن شيء؛ هو زيادة عدد 
الدراسات التى تضمها السيرة العلمية للاکادیمی صاحب الدراسة. 





(#) أستاذ باحث ۔ المغرب. 
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فلا غروء والحالة هذه أن تكون نقطة البدء عند المسیری هي 0 
وجودي عميقء أدى إلى ظهور مشروع فكري متکامل؛ والهدف يظل دائما 
هو الوصول إلى الحقيقة» وكيف يمكن تحويل الحقيقة إلى عدل؛ لذلك فكل 
دراساته هي دراسات إشكالية» تحاول الإجابة عن سؤال ما. . وهو صاحب 
فکرء ولیس ثاقلاً للافگار. وضاحب الفگر إنسان قد طور متظومة فک رة 
تتسم أجزاؤها بقدر من الترابط والاتساق الداخلي؛ فهي تعبر عن قلقه 
وأمالهء ويكمن وراءها نموذج معرفي اذہ رؤية واحدة للكون.. :ما ناقل 
الأفكار فهو إنسان ينقل أفكاراً متنائرة لا يربطها بالضرورة رابطء وتنتهي كل 
فكرة إلى منظومة فكرية مستقلة. وما يحدث في كثير من الدراسات الأكاديمية 
أن كاتبيها يقومون بنقل الأفكار المتباينة» ويعرضون لهاء دون إدراك النموذج 
المعرفی الكامن وراءهاء أو مع إدراك كامل له دون أن يكترثوا بتضمیناتہ 

۾ تطسماته ؛ تم عي ال > حتى تلحق يركب الحضارة الغربية؟ نقل كل 
شيء بأمانة شديدة» وحیاد أشدء وموضوعية متلقية هي في وافع الام تعبیر 
عن موت القلب والعقل والضمير والهوية» والقدرة على الاجتھاد. فی هذا 
الإطار يحل السرد المباشر للأفكار محل عمليات التفسير ہما تتضمنه من 
تفكيك» وإعادة تركيب» ویختفی المنظور النقدي؛ فتتعايش الأفكار المتناقضة 
جنبأ إلى جنب» ولا يمكن التمييز بين الجوهري منها والهامشي. ونقل 
الأفكار ورصدها دون إدراك لتضميناتها الفلسفية لا يختلف كثيراً عن نقل 
المعلومات ومراكمتها دون إدراك المعنی الكامن وراءهاء والتحيزات القابعة 
داخلياء والسیاق الذي نبعت منه؛ ولهذا فمثل هذه الدراسات قد تتقل 
مسا أو عن غير عمد» وجهات نظر محدودة ومحسوبه ساسا وهكذا 

يتحول المثقفون إلى أعضاء في شركات نقل الأفكار الج ا تشلف كرا 
عن شركات نقل المعلومات: ان حا البضائع! 


إن المسیری لا ينتمى إلى هذه المدرسة المعلوماتية التراكمية التي 
امقر كنا فى ضفرف الباحين اسه الإلناج العلمي الكل 
استبياناتء جداول» تحليل سطحي للمضمون» استطلاع رأي» أرقام). ولا 
شك فی أن غياب المشروع الحضاري المستقل يزيد من انتشار اتاد 
النموذج؛ إذ يحل التفكير السهل المباشر من خلال الكمّ المصمت؛ محل 
التفكير المركب من خلال الرؤية والهوية والحلم والأمل! ويصبح التلقي 


۸ 





المھزوم والاذعان ۷المو ضوعی) لامو الواقع: یلا من محاولة رصد 
الواقع بأمل تعييره ) وإعادة صباغته . 


لهذا إنا لنعتقد جازمين أن إنجاز أي دراسة عن المسيري» وليس مجرد 
كتابة مقدمة لكتابه» يجب أن تأخذ شكل محاولة التوصل؛ ليس إلى ثمرة 
فكره» وإنما إلى طريقة تفكيره» وليس إلى ما قاله وأورده من معلومات 
وحقائق ووفائع» وإنما كيف توصل إلى ما توصل إليه من نتائجح» وكيف نجح 
أو أخفق في توصيله . 

فما فعله هو عن قضية قد تبدو بسيطة ‏ ونطرح حولها أسئلة بسيطة 
وسائحة اعانا كقيرة- تقی أن طعله شكره.. تحن تچ ملا الى هذا 
القنايةه سرف لأقكالية اتنصال الذال. عن اتسارل: والآسيلة ال#بري الي 
ينبغي طرحهاء فیثبت أنه یحق لنا أن نسأل: فیف تائ آ3 ضيح ]شكالية 
لغوية هامشية» مثل هذه» مقصورة فى الماضى على المتخصصين» إشكالية 
فلسفیة مرکزیة کبری في الوجدان الٹربی؟] أي أننا في واقع الأمر لن نسأل 
تلك الأسئلة التي شاعت في خطاب معظم من ينقلون الفکر الغربی إلى 
العربية؛ أسئلة من نوع: ما المعنى الدقيق لانفصال الدال عن المدلول؟ 
وماذا تعني هذه العبارة أو تلك عند «نيتشه؛» أو «سوسيركء أو «دريدا»» أو 
غيرهم؟ أو هل نجحنا في نقل المعنى الموجود في النص الغربي الأصلى 
aa Ek‏ وس Bj‏ يل من کل هذا سسال السؤال الاتی؟ لم بهت 
الفكر العربى اساسا جل هذه الاشکالبات؟ ای إنتا سلنسال سوال عد 
السصاق ا والاجتماعى والقلسقی»ء وعن مركب الاعات الذى أدى 
إلى سباك کک ال اهن الات ہے الماش او کاچ اال 
المركز العسضارق: لم تصول الإتساق القربى سن الإتسائية قالیماتیتة 
والاستنارة إلى البنيوية» ومنها إلى ما بعد البنيوية؟ 


إن الذي أحاول أن أومئ إليه فى هذه القضية هو أن المسيري يتعامل 
مع موضوع أكثر تجريداء وهو علاقة رؤية الكون باللغة» وإشكالية علاقة 
الدالٌ (المصطلح ۔ الإشارة ‏ الاسم) بالمدلول (المفهوم - المشار إليه ۔ 
المسك )د قتي اللراسة). وكما الشف فقن مشروظة برفعهة. أن الروية 
اللشوية التى تلعب إلى أن هة غلاقة اتضال:واتفضال بين الدال والمدلرل 





عاد ما تستند إلى الرؤية التوحيدية التی تذهب إلى أن الإله هو مركز الکون: 
مفارق له ولكنه برعاه» فهو في علاقة تواصل بالعالم» وانفصال عنهء وأن 
ثمة مسافة تفصل بين الخالق والمخلوق. أما الرؤية التى ترى أن ثمة اندماجاً 
كاملا بين الذال زالنتترل: أو اسالا كاملا مك فإنها تسعد إلى الزؤية 
الحلولية؛ التي ترى أن الإله قد حل تماماً في مخلوقات افألغيت الان 
بينهما : وأصبح الخالق زاون کا زا واحداً. ٠‏ ثم تفصل الدراسة فى نوعين 
مه التخطاب:واللحة: اللهة المجازية ملف السٹریات والأبعاذ» في مقابل 
اللغة الأيقونية والحَرْفية؛ واحدية المستوى والبُعد. فاللغة المجازية تعبّر عن 
ا ر ا ا بهد فى سا ا 
اللغة الأيقونية والحرفية فهي تاج اعتقاد تجسّد الإله فى العالمء وحلوله فيه 


وم حلده عة . 


من هذا المنطلق المركز؛ فإن المسیری يذهب إلى أن الحلولية عملية 
وحدة الوجود الروحیة؛: وتقوم على تصفية الثنائية التى تمیز الوجود 
الإنساني؛ وإلغاء الفسافة ہین الخالق والمخلوق ؛ ووحدة الو حود المادیة: 
وجوهرها سبادة القانون الطبيعي/ المادي على کل ایخ الإنسان والطبيعة؛ هي 
ذاتها ‏ فی تصوره ‏ العلمانية الشاملة. 

هذا بعض ما قام به» أقصد في الكتاب برمته» ورأيت أنه يستحق التنويه 
عن غیرہ من من أي كلام قد يكون فيه تقريظ مجاني؛ أو يخس للحق مكابر. 
وفي هذا الاطار اانت بعض التعليیقات التي E f‏ أن ن تشتمل علي هله 
المقدمةع وقد سقتها لي هوامش مقتضيه . لتکون امه مسجو فيه مأ لها من 
حق؛ وما عليها من واجب. 


ويشكّل جسد الكتاب تسعة محاور أساسية؛ أولها أخذ على عاتقه القیام 
بمجموعة من التعريفات لجملة من المفاهيم الدائرة كلها فی فلك: : ا 
الكمونية الواحدية. وتعرض الثاني إلى التوحيد والحلولية م خلال منظور 
مقارل. سم الثالث الذى تم فيه الحديث عن وحدتی اأ 58 ال وحية؛ 
والمادية» عبر التعريف والمقارنة والتجلیات . لینتقل فی الرابع إلى الخطاب 
الحلولي الكموني من خلال مفردات/ مفاهيم تكشف عده اللثام: وتستنتج ان 
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النسق الهيغلي أكثر الصيغ الحلولية الكمونية ذيوعاً. ويصل بنا إلى الخامس 
حيث المجاز والتجاوز؛ فتتم دراسة الصورتين المجازيتين الأساسيتين فى 
الحضارة الغربية؛ الصورة الألية» والصورة العضوية» لينساب القول منهما 
إلى ضورتین أخريين أساسيتين؛ الجسدء والجسن. ويأخذنا الحديث فى 
المحور السادس إلى الأصولية والحرفية من خلال الأصوليتين؛ المسيحية: 
والصهيونية وتفسيراتهما الحرفية؛ ٹم يعود في السابع لون علاقة الدال 
بالمدلول وتجليات هذه العلاقة الشائكة» ليعرض بعده فی الثامن للغة 
المجازية واللغة الحرفية» وندلف من بعدهما في المحور التاسع والأخير إلى 
الغنوصية وذلك من خلال؛ تعريثمها وتاريخها وعلاقة الأديان الثلاثة بهاء 
فالحديث عن كمونها في مفاهيم الحداثة وما بعدهاء وفی العلمانية» جنبا 
لون حن 6د القبالة والهرمسية. 


إن هذه المقدمة المقتضبة تلح غلى آمز ذی بال: ألا وهو اعتقادھا أن 
کثابات النسرق دأ سن على مقاهيم مفاتيح › ويتعذر فهم تفاصيلها ما لم 
ندرکھا. 

من هله المشاهيم المفاتیح : التوحيد باعتبارہ بحا إشكالية تنائية : الله ء 
الإنساتن؛ فتنجلى من خلال الدراسة صفاث الله الخالقء وضفات الإتسان 
المخلوق/ العبد. ومنها مفھوم الحلولية؛ وهى الطرف المناقض للتوحيد. 
ومتها العلمانية الشاملة؛ وهي بحتوي العلمانية الجزئية. رہ تعلى فصل 
الذي سض * الدولة و سسا ۽ وإنما فصل كل القيم الا نسائة والأخلاقة والدينيه 
عن الدولة» وعن الطبيعة» وعن حياة الإنسان في جانبيها العام رالخاص ؛ إذ 
تنزع القداسة عن العالم» ويتحول إلى مادة استعمالية يمكن توظيفها لصالح 
الأقوى. وبين هذه المعالم الکبری نرى أن الكتاب الذي نقدّم له قد قطع 
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الحلولية الكمونية الواحدية 


الحلولية ووحدة الوجود والكمونية: التعریف من خلال دراسة مجموعة 


من المصطلحات المتقاربة ذات الحقل الدلالی المشترك أو المتداخل 


ہے 


كس : سن ات اماد ا ل 


0 


۴: 97الحلودلة»: وقك تر جمها احد ال لمراجع بالكلمة الانكلةنة انق‎ _ ١ 
ا كن - سے 0 ع ود گ‫ عابي > با‎ 0- 


. (ınfusion) 


5 «وحدة الوجود»: وقد ترجمها أحد المراجع بالكلمة الإنكليزية 


ابانشييز ما (pantheism)‏ . 
یں توج و اتا عو جع 2 : : 
۳ ۔ «الكمون؛: وتقابلها فى الإنكليزية كلمه (إمانئئس .(immanence) ٤‏ 


6 ۶الىاط* والاطنية»: ولا ترجمات عديدة باللغة ة الإنكليزية مثل : 


۴چ 5 


١اسوتریٹ؛‏ وی مدا تترجم !|| لی «أكَالت» (occult)‏ بشعرى (الخني'. 


۱ اه > 1 0 5 : 56 x‏ : 1 
وإلى ١إلتريسك!‏ (1111010316) بمعلى اجزء ا يتج راا واإمننت؟ (immanent)‏ أى 


نا 
اح ET‏ . يق ع = = 3 ۳ ہے : 2 
0 االمہحابلہ ا وهي لر جم اآخری كاده «إماننس (immanence) ١‏ 
الہ 1 ات 
ملب مر یہ 


5 االاتحادا: وتقابلها فى الإنكليزية كلمة (يونيون» (8100نا). 


۲۲۳ 
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د 5 


| 
ط8 _ واا وتقابلها في الإَکلیزیة كلمة و (annihilation)‏ , ظ 
م _ فَالْهہة): وتَابلها 7 الانكليزية كلمة (مائتیزم' (emanatism)‏ , 
4 _ وائےصد؛؛ وتقابلها في الإنكليزية كلمة «إنكارئيشن؟ («ملاسصلهمن. 
٠‏ (7المسائدة الشاملة؟1: وتقابلها في الإنكليزية كلمة: «بان سأ يكيزم) 
ریوعصطہ۸۰7ہ۳۸). 
0 _ «الميداً الحيوي؟: وتقابلها في الإنكليزية كلمة «أنيميزم) (animism)‏ , 
١‏ (إسقاط الصفات الإنسانية على كل الكائنات»: وتقابلها فى 
الانَکليزیه کل «أتثرويو مور فیزم؟ (anthropomorphism)‏ . 
۳ «الماكروكوزم (الكون الأكبر) والمایکروکوزم (الكون سی 
أى الانسان)*: وتقابلها في الإنكليزية عبارة اماکروکوزم اَل مایکروکوزم) 
(macrocosm and microcosen)‏ . 
وما يهمنا فى المداخل ٴ المختلفة عن بعض هذه المصطلحات لين 
بحلل مت وي تعريف كل مصطلح على حلة ؛ وإنما تےحل بل الحقل الدلالي 
العا نف والاشارة لق العتاص ر المشتركة والمتداخلة ہیں المصطلحات. 
وبٔلاعَظ أن الحقل الدلالي لكل هذه المصطلحات يفترض أن التنوع 
والٹنائیات (خالق/ مخلوق - مطلق/ نسبي - كلي/ جزئي - جوهري/ عرضي - 


روحي/ مادي ۔ ظاهر/ باطن ۔ داخل/ خارج) هي أمور تنتمي إلى عالم 
الظاهرء وما يحت أن طرفي الثنائية يتصلان ثم متزيجان: ویشتی أحدهما 
فی الآخر ویذوب: حتى پکونا کاڈ ا ا لدرجة يستحيل معها 
الحبی یسا ادرا الإنساني» ثم الحيز الطبيعي (الناجمان عن 
انفصال الخالق عن المخلوق)؛ ويظهر في العا جوهر واحد فیصبح الما 
واحدياً (أي إن الحلولية هي تعبير عن النزعة الجنينية في الإنسان» مقابل 
الدعة الريائة مع قبرل السصرد راع قپتراقایة رانشرہ على العجاوز): 


والمصطلحان الأول والثاني (الحلولية ووحدة الوجود) هما الأكثر ۳ 
شيوعاً. وسنقوم باستخدامهما للإشارة إلى الحقل الدلالي الذي تصفه كل | 
هذه المصطلحات»؛ واخترنا ذلك لعدة اسیا من بينها سهولة الاشتقافى من 
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]م٣ےس‏ ساوج ہے چپ دج ١‏ ہا 1 wo‏ ڈور TT‏ ب وو im TT‏ روا ویر 11 1 51ت v7 mr erm‏ 0005 ا 


كلدة فسزاء رین ذلك ایضا أن كلية علول) تيد درساة اة عن 8 
الحلول تشكل «وحدة الوجود؛ آخرّ درجاتهاء واکٹڑھا غلواً وتطرفاء وذلك 
على عكس مصطلح «وحدة الوجوده الذي يشير إلى حالة نهائية مثالية غير 
قابلة للتدرج. وعلی هذاء فإن مصطلح «الحلولية» كلمة تشير إلى كل من 
عملية الحلول التدريجي التي تتم من خلال مراحل متدرجة: وإلى ثمرة هذه 
العملية. أما مصطلح «وحدة الوجود؛ فيشير إلى مرحلة نهائية واحدة سكونية 
(تأتى بعد مراحل سابقة)» أي إلى الثمرة وحسب؛ الأمر الذي يعنى قصور 
القيمة الدلالية لهذا المصطلح. وضعف قيمته التفسيرية والتصنيفية. ولزيادة 
القيمة التفسيرية والدلالية للمصطلح قد نضيف كلمة «واحدية؛ لنفرق بين 
الدرجات المختلفة للحلولية؛ فالحلولية الواحدية هي وحدة الوجود حينها 
یصبح العالم و هرا ودا كما سنضيف كلمة «روحية» و«مادية» للتفرقة بين 
شکل وحدة الوجود آل تاس (كما. اسف 


وقد وجدنا يسا أنه من الضروري إضافة كلمة اكموني) یك 
«حلولي». بل واستخدمناھا ا جانا بمفردها لنصف النظم الحلولية؛ فتقول: 
«نظام حلولی كموني»؛ أو #المرجعية الكموتيةة» أو «اتجاه جنيني كموني»2. 
ان #الكهوشةة: هذا لأن کلمتي احلولية» و«وحدة الوجودا تستدعيان فالا ظ 
جميلاً» وربما لاعقلانیاء من التصوف والزهد والدروشة؛ وهو ما يُقلل من ۱ 
قيمتهما التحليلية والتفسيرية» ويطمس الأبعاد الكلية والنهائية التی نريد أن | 
لئے إليهنا» وعى أن العالم مكرة سن جوهر راسد حصت لا حل آي ظ 
مسافات أو ثغرات أو ثنائيات» ويتسم بالواحدية الصارمةء وهذا ما تنجزه 


كلمة ١كمونية»‏ بشكل أفضل . 


الحلولية 

حل السکاتَ وا بمعنی انزل ہ٢‏ وااحل الگا بمعنی اکل 
فهو «حال». والحلول قد يكون بجزء» وقد يكون بكل» ولكنه في أكثر ظ 
درجاته تطرفأء وفى منتهاه» هو اتحاد الجسمين اقعاداً تاها يذوب به كل ظ 
تما فى الآخر بحيث:تكون الإشارة إلى اخدعما إشارة إلى الآخر؛. ویعتی ظ 
مصطلح «الحلولية» أن «الإله» والعالم ممتزجانء وأنه هو والقوة الداخلية | 
الفاعلة فی العالم (الدافعة للمادة الكامنة فيها) شيء واحد» وأن هناك جوهرا 
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واحداً في الكون. ولهذاء تتسم المذاهب الحلولية بالواحدية الصارمة, 
وإنكار الثنائيات الفضفاضة التكاملية» والسقوط في الثنائیات الصلبق أو 
الاثنينية» وإنكار الحيّز الإنساني. وقد ترجمها أحد المراجع بالكلمة 
الإنكليزية اإنفیوجن) lÎ . (infusion)‏ معجم اللغة العربية المكتوبة المعاصرۃ 
لدهانز فير (عربي ۔ إنكليزي) فقد أدرج كلمة اإنکارنیشن) (مہناعصدەن؛ أى 
(التحسدا؛ مقابلا لكلمة (إمباديمنت) ٥041089010‏ ٥5ع)‏ والتی تترجم عاد 
بكلمة اتجسدا. ولعل المقصود هنا أنه حینما يتجسد اللاهوت في الناسوت, 
اویحل) فيه» تكون لحظة حلول وكمون کاملین؛ إذ إن المبدأ الواحد المنظم 
للكون (اللوجوس) الذي يسبغ عليه الوحدة توخد معه» وأصبح كامنا فيه. 


وحدة الوجود 


أما اوحدة الوجودا فتقابلها في الإنكليزية كلمة «بانثييزم» (مواعطاهدم)», 
وهي مشتقة من الأصل اليوناني "بان بمعنى «كل» واٹیوس؟ بمعنى «إله؛. 
وكان اجون تولاند؛ الإنكليزي (وهو من رواد الفكر الصهيوني ‏ غير اليهودي ‏ 
والغنوصي) أول من نحت هذا المصطلح عام ۱۷۰۵ء ثم انتقل إلى اللغات 
الأوروسية الأخرى. والمصطلح يعني أن كل الموجودات هي «الإلها, وأن 
(الإله؛ هو كل الموجودات» وأن «الإله» هو العالم» وأن العالم هو «الإله»؛ 
وهما حقيقة واحدة؛ ولهذا يقول أصحاب وحدة الوجود إنه ليس في العالء 
وجودان أو جوهران» بل هناك جوهر واحد» وهو جوهر متجاوز للانسان. 


الكمون 

واالكمون" تقابلها فى الإنكليزية كلمة ۷ إمائنس) (٥٭1:01300)‏ والصغة 
الإمننت! (immanent)‏ ب سال فیا من الفعل اللاتہتی الإيمانيرىا 
(15020120616) بمعنی ایہقی فی. وفى اللغة العربية امن ت «توارى»» 
واكمن لها أي (استخفى ق مين لأ يفطن له٤»‏ و«اكتمن» بمعنی «اختفى!. 
لورفا عو ام ما جو گاساء و«الكامن هو ما ينطرى عليه القی 
بصفة دائمة وإن كانت غير واضحة» وهو وصف ينطبق على جوهر الأشياء 
(ولذاء يذكر معجم أكسفورد [إنكليزي ‏ عربي] لادونیاش١‏ كلمة «جوهرا 
كإحدى ترجمات الكلمة). 


۲٦ 


m= اس‎ amr / 





لذلك» حينما يُقال إن «الله كامن في الکوناء فهذا يعني أن «الإله) 
والكون كيان (جوهر) واحد؛ وعندما يقال إن «قوانين الكون كامنة فيه؛. 
فهذا يعني أن من يريد أن يفهم هذا الكون فعليه أن يدرس القوانين الكامنة 
فيه لا يتجاوزها. ومبدأ الكمون هو القول بأن «الكل داخل الکل؟ والقول 
بأن عناصر الوجود تتضمن بعضها بعضاً ولا تؤلف إلا حقيقة واحدة» وهذا 
ظ عكس التجاوز والتعالی (انظر: «التجاوز والتعالي»). لذلك» يعد تطبيق مبدأ 
الكمون على هذه الصورة مقدمة من مقدمات مذهب وحدة الوجود؛ أو نتيجة 
من نتائجه؛ ففي هذا المذهب تكون ماهية «الإله» كامنة/ باطئة في العال أي 
إنه هو والعالم واحد. وقد قال اسبینوزا) في تعريفه لل«إله» باللاتينية ديوس 
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سے ہس ص ےت ترک ۔ — 


انت أومنيوم ریروم کاوزا إمانينز» نان فيرو ترانسينسر) صسنعھصہ اد٥ deus‏ 
»rerum causa 111118116115, non vero transiens)‏ وتر جمتە: إن (الاله هو السیت 
الكامن لكل الأشياءء لا العلة المؤثرة فيها من الخارج). وارتباط اسم 
«سبينوزا» بهذا المصطلح له دلالته؛ ذلك أنه هو الذي نادى بتعادل (الاإلہ) 
والطبيعة وترادفهماء أي بکمونه فی الطبيعة» بمعئى انیا وکل اللأشباةة 
جوهر واحد. 


والكمون الكامل بهذا المعنى هو الإنكار الكامل لكل الثنائيات» وللحيّر 
الإنساني» وإنكار أي وجود للكل المتجاوز. وقد وصف «جان بياجيه»“ 
المثل الأعلى البنيوي بأنه «السعي إلى تحقيق معقولية كامنة عن طريق تکوین 
بناءات مكتفية بنفسهاء لا تحتاج من أجل بلوغها إلى الرجوع إلى أية عناصر 
خارجية». وما تقوله هذه العبارة هو ما يقوله اسبیٹوزا!''' مع تغيير في 
المصطلح؛ فاللغة واحدة» أما الكلام فمتغير (كما يقول البنیویون). 


وقد ترجم عبد المنعم الحفني”" في موسوعته الفلسفية كلمة «إماننتزم 


: (بيروت؛ باریس‎ ٤ انظر: جان بياجيه» البنيوية» ترجمة عارف منيمنة وبشير أوبري» ط‎ )١( 
منشورات ا و 5 )) [المراجع].‎ 

)٢(‏ انظر كتب سبینوزا : کتاب السياسة» ترجمة وتقديم جلال الدين سعيد؛ سلسلة لزوميات 
المقال (تونس: دار الجنوب للنشر؛ ۱۹۹۹)؛ علم الأخلاق (تونس: دار الجنوب للنشرء [د. ت.]): 
خاصة ج ا في الله ۽ ورسالة في اللاهوت والسياسة. تر حمة وتقديم حسن حنفٰی (بيروت : دار التنوير 

.)۱۹۹۹ انظر: عبد المنعم الحفني. موسوعة الفلسفة والفلاسفة (القاهرة: مطبعة مدبولي؛‎ )٣( 
. [المراجع]‎ 
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(سناہھ٥ص٘)‏ بكلمة «مذهب الحلول». وِتَّحذّث في هذا المدخل عن حلولية 
«طاليس؟ (العالم حافل بالآلهة ‏ الإله منبث في العالم)ء و(أناکسیماندر؛ 
(اللامتناهي)؛ و«هرقليطس! (المبدأ الواحد وأصل كل المخلوقات), 
واكزينوفان» (العالم هو الإله)؛ والرواقيين (المبدأ الأول الإله ينفذ في کل 
العالم)؛ واسبینوزا؛ (الإله والوجود واحد)ء والحلاج (الناسوت صورة 
اللاهوت)؛ وبعض نظريات التصوف الإسلامي الحلولي (نظرية اتور 
المحمدي التي تزعم أن الرسول اجتمعت فيه روحان: روح إلهية قديمة لإ 
تجری عليها أحكام الفناء والتغير [اللاهرت]» وروح بشرية حادثة تجري 
عليها أحكام الكون والفساد [الناسوت]). كما يستخدم «كانط» «إمننت» 
(اد#مقسص) في مقابل امتجاوزا؛ وهي تعني في واقع الأمر «الشيء ٭ في 
ذاته). ويستخدم بعض الفلاسفة الماديين كلمة :یپ پى بمعنى «مثالي»), أى 
امنفصل عن عالم المادة» ففلسفة «كانط» في مصطلحهم فلسفة كمونية 
(إمئنت! (immanent)‏ أي امثالية). فعبارة «إمننت ھستوری) (156011آ manen!‏ 
(التي يمكن ترجمتھا بعبارة تاريخ كموني»» أو حتى تاریخ باطني») تستخدم 
للإشارة إلى رؤية 4 تاريخ العالم باعتباره عملية تتم من تلقاء نمسهاء وهي 
مدفوعة قوانین وقوى وعوامل وعناصر (مثل قوانين اتاج - روح الشعب _ 
إرادة القوة ‏ قوانین التطور) كامنة في التاريخ نا نمسهء دول الخضوع لارة 
مؤثرات خارجية غير مادية. وتشير عبارة «فلسفة الکمون) (إمائنس 
فيلوز زو فيا ((immanence philosophy)‏ إلى مدرسة فلسفية ظهرت في ۱ وار 
القرن التاسع عشر وضائة بأنها اة ذاكة سا وخت ائتتت لمفهوم 
اكانطا االشيء ء في داتها» واعتقدت بعدم وجود أي میں تو لوصوم 
الفکر ؛ فالوجود کامن فی الوعي. والذات مرتبطة تناما ہیں ودعاة 
تاف لق وضرة القول بأن الفکر انعكاس للعالم في الوعي. 
فالإدراك هو دخول الأشياء فى الوعی . وقد حاولوا التملص من التم رکز 
الكامل حول الذات ازاق وجود اوعى بشکل عام 1 و #وعى وی 
(بالإنكليزية: جنيريك = (gener‏ يوججد سقلا عب الدماء الفردي . وقد 
ورئت المدرسة الفينومينولوجية را من هذه الأطرؤخات . وطورتهاء وقل 
وصفت هى أيضاً بأنها مدرسة (إمننت» »)٤۸6(‏ بمعنی «مثالية» . 


والخطاب التحليلي› الفلسفي وغير الفلسفى › الشائع فی معظم 100 


۲۸ 





ہے علمة فإمائنس 


liai‏ في الفلسف؟ الخربية الحديثة ا خی 5 کان فی الوعي 
الشيء». يقول «هايدجر»: «لقد استبعدنا كل ١‏ دو .ظا بأنها اقرأء٥‏ 
الإنساني». وعُرّفت الشكلانية (بالإنكليزية: فود 7 مويق عي سس 
كمونية كاملة غير متأثرة بأي شيء خاد ٠‏ ., :: إلجوهر الواحد 
الرؤية العلمانية بأنها فلسفة الكمون الکامل؛ أي ' (انظر : . «الهيغيلية أكثر 
رالراخدیة التسارنة: ,والسلولة لوڈ الواحديه 15 أن الكمونية 
الصيغ الحلولية الكمونية انتشاراً»). وهذا هو رأينا ا 7 تل اتا 
الكاملة هي المادية الصارمة» وهي العلمانية - ر الما المادي» 
ونحن نذهب إلى أن العلمنة ھی جعل مركز الكون كامناً في 

يصب الكرة مقا ہناد رج 5ا eT‏ فى ال عیة الاه ری 


لا بد من أن تكون واحدية؛ وتنکر التجاوز. 


وفي التراث القبّالى (01طمه) اليهودي تعبّرٍ «الشخيناه؛ عن الحلول 
والكمون» وهي لی الأنٹوی للإله» وهي أيضاً «شعب یسرائیل؟؛ ‏ وهي 
من فعل اشخن؟ بمعئى اسكن؟ واحل؟ و«استقر» (وهو قريب من معی 
کمن ومترادف مع فعل اإیمانیریا (immanere)‏ اللاتینی)؛ أي أى إنها شكل من 
أشكال تجسد اللاهوت فى الناسوت؛ فكأن ثمة وحدۂ عا ت الآله 


والشعب اليهودي (فهو حلول وكمون كامل). 


وفي المنظومات ا وهي س و كمونية الا تعد ل 
لتخليضهم قإثه: في زاق الا تقاض قلس : اور انماس الميخلض 


(باللاتينية: سلفادوں 3 ندیس 52185015 ۷۸٥۲٣,‏ [80). ومن ثم فصاحب 
الغنوص شو العبد؛ والمعبود. والمعبد الكامن فبه گل شىء . 


وثمة اتجاه عام في الغرب في استخدام كلمة ١‏ بانٹییزم) (2ذاءطاهدهم) 
للإشارة إلى و حلت الوجود الروحية (التقليدية والوثنية). واستخدام كلمة 
«إماننس» )immanence)‏ (وترد أحيانا فى شكل «إمننتزم 0306011553دم1») لاوشارة 
إلى وحدة الوجود الماديةء أي الرؤية العلمانیة المادية الحديثة التى ترى أن 
العالم يحوق داخلةه فا يكفي لتفسيره؛ ویمکن من ثم تا اس النظم المعرفية 


۲۹ 





کی ے فئال ہیی 


واعلاوۂ على أساس اتمعرفة المقلية رالحسبة فخسب؛ دول الاهتمام بای 
شي ء خارج انام المي , 


الباطن والباطنية 


ونجد أن اباط هو ما يكون جزءاً من الشیء؛ أو داخلاً فيه على 
وده الدوام ورشکل فعلی؛ ويعمل من ذاخله ! فيقال؛ «قوة باطنية»". ويقال 
عن شيء إنه حاصل على قيمة باطئية عندما يستمد هذه القيمة من طبيعته 
الخاصةء ولیس من حیث هو إشارة إلى شىء آخر. ويقال: «قوة باطنية» أي 
اكاممةاء وٹ ر جم بالإتكليرٌ ب ه إلى إسوتريك» (عمعامو)» كما نترجم لي 
اكات ے٢ occult)‏ بمعتى ١‏ ألْحَفَي2) وإلى (إنترنسك) (intrinsic)‏ بمعنى لجزء يه 
يتج رأ وا آمنئے۹؟ (immanent)‏ أء ی ١كامن».‏ ومن ثم ا كلمتي «باطن) 
واكامن؟ مترادفتان۔ وفی مذهب وحدة الوجود يقال إن ماهية الاله باطنةء أى 
كامنة في العالم: بمعتی أن الإله والعالم واحد. واالمعرفة الباطنية» هى 
المعرقة الغنوصية الخفية؛ أي معرفة أسرار الأشياء وخواصها. والباطنى هو 
الني يصل إلى هذه المعرفة» فيكون المؤمن بالقبالة باطنياً. ومعلوم أن 
1 نقبالي هو من یظن اہ صاحب معرفة خفية» وأنة قادر على معرفة البدايات 
والنهايات. وهو ذو قدرة على التأويل الباطني: أي ما يتجاوز الظاهر» من 
خلال الأرقام والحروف والسحر والطلّسمات وعلوم التنجيم والعرافة. 
ولذلك ثمة ارتباط بين المنظومة الحلولية الكمونية والسحر. والباطنية فی 
التراٹ ث الإسلامي هي الف فرق التى تذهب إلى أن لكل ظاهر باطناً» ولكل 
تنزيل تاویلاًء حسب ما جاء في معجم جميل صليبا الفلسفي. وللباطنية 
اسا كثيرة؛ فهم تون الاطتية: ااه والمزدكية» والتعليمية» 
والإسماعيلية. وقد يُطلق هذا الاسم أیضاً على بعض المتصوفة (الحلولية). 


۱ 5 3 
ونشير إلى اق الد شور سعد المازعئن ٹرجم؛ فى اإحدی قراساتة” 8 

عارة ۱ امسنت کہ تما (تررواء1)! )imm:‏ مسادة (التح الا 
بارہ "۾ ریتسیزم )immanent criticism)‏ بعبارة «التحليل ال طني 1 





() انظر: سعد البازعی؛ ١ما‏ وراه المنهج: تحيزات النقد الأدبي الغربي»" في : عبد الوهاب 
(هيرندن. فيرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي؛ ۸١١٠ه/۱۹۹۸م)ء‏ محورّي امشكلة 
اسح والأدب والنقد؛؛ ص 154. [المراجع]. 
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ووضع کامة ١باطنی؛‏ في : مقابل گامه (استعاا ني1؛ 21 في امتجاوزا. وقد وصف 
أحد المعاجم سنہ مثل هذا النقد بأنه النقد الذي يصدر عن المقولات 
والمقدمات الكامنة لون النص 


المحايثة 

2 (المحايثة؛ فترجمة ثانية لكلمة ١إمانس‏ 
ات مدال 3ا لى فهي كلمة ہ؟ كمونف». كنبا م والبحائثة هي ١‏ 1 
مين سیت هو ذاته وفی ڈاتة۔ والنظرة المحایثة هي النظرة الي تت 
في ذاتهاء ومن حيث هي موضوعات تحكمها قوانین لبنياضية تن 
ولیی هن شاريجيها العا عمقي وا لات سٹو الف کے ميت 
العالہ 3 بر افريكوة وست جا خارجیة؛ أ ا دا 
(مراد وهبة) 3 تا الخ ۽ يكم أن نس ا المطلقة؛ نين 
مرتبطان تماما بشكرة الجوهر الواحد. وبفكرة الصيرد نے مغارف 
امات“ او كامق آز باطنے غير حجار اب أنه ا ہہ ا 
المادة. ويتضح هذا يشكال سلون في ا 
والمحايثة» أو و الكمونء من المبادئ جک ہت 
تحليل الظاهرة من داخلها دون البحث عن ر 
البنائى : مثلا يدرس النسق اللغوی موق النظر إلى 
هذه اللغة (زكريا ابرا ۱ 


1 سس الانگلیز را ] 


جو 


الاتحاد 
رقف ۴ای ناوي نے ااا 


چ 


ع 7 

تعني امتزاج شیئین أ, و أكثر فی كل متصل 
والبدن. بادتی درجات الاتحاد هر الاشتراك 
)٥(‏ انل : وف سے ف 

2 ام حرو ويل ع ھی البنیویة من ليفي ر 


١ 1١‏ ضاء * »ع 
(الدار سيت ۴ دار سول ٦‏ تعريف با 


[المراجع]. .ال 
۱ ہکا 
5 تقر ٹا 


بون المعجم الفلسفي ( 
۸. [المراجع ۰ مہ 


۷ 5 
۱ کرس ابراعیمء مشكلة البنية (القاهرة' 


٢١ 





وأعلاها هو درجة الاتحاد الصوفی؛ وهي أعلى مقامات النفس› 
يصبح الواصل كأنه والبارئ شيء واحد: فيخترق الحجب» اباي يذ 
فير ات ول اف سمعت ولا عطر عا قلب يشر وقد أشاى أبن تة 


إلى مذهب الحلول على أنه مذهب الاتحاد أي الاتحاد بین الال 


والعالم . 


الفناء 


ونجد كلمة «الفناء» تقابلها في الإنكليزية كلمة «أناييليشن) 
(annihilation)‏ ؛ وهي نظرية تتلخص في خروج الانسان من ذذاتہء ما ینتج عه 
ذهاب الحس والوعي الفردي» وانعدام الشعور بالنفس» بل وبالعالم 
الخارجي» وامّحاء العبد في جلال الرب؛ فيفنى العبد فی شخصه» وتغيب 
هويته» ويصبح كامنا في ربه» بعد مجاهدة ومجالدة وتصفیة للنفس . وقیل: 
«الفناء» هو تبديل الصفات البشرية بالصفات الإلهية. و(آخر الفناء) عند 
الصوفية هو أن لا ترى شيئاً إلا الإله» فإذا قال الصوفي: «ليس في الوجود 
إلا الله»؛ عبر بذلك عن فناء ذاته في الذات الإلهية بحيث لا يبقى سوى 
جوهر واحد هو الجوهر الإلهي. وفى هذه الحالة تسود الواحدية. وقد 
رصفت فكرة الفثاء ہاتھا امثداذ آغر لفكرة الحلول» وإن کائٹ سركة القناء 
في الإله تقف على الطرف النقيض من حلول «الإله»؛ فإذا كان الفناء - 
قلنا - هو خروج الإنسان من ذاته ليتحد بالإله ويفنى فيهء فإن پچی: مو 
نزول «الإله» في النفس الإنسانية فيتأله الإنسان. ولکن؛ في واقع الأمره كل 
من الفناء والحلولية يتفقان في إلغاء المسافة التي تفصل بين الخالق 


والمخلوق؛ 58 فتضفی الثثائية) وتسود الواحدية؛ إلهية (روحية) گائتت أم 
إنسائئة : 


اله .0ت 


وكلمة «الفيضية» تقابلها في الإنكليزية كلمة «أمنتيزم! »)emanatism(‏ وهي 
من الكلمة ا وارب ية اأمنيشن» (emanation)‏ « ولذا تأتي الكلمة على النحو 
الاتی: : «أمنيشيزم) (emanationism)‏ « وهي شکل من أفيجال القول بو 
الوجود. ٠‏ ويعتبر «هرقليطس»» الفيلسوف المادي اليوناني» أول من - عن 


۳۲ 
































نظرية الفيض بقوله: «كل الأشياء تفيض». وقد قال الأفلاطونيون المحدثون 
إن علاقة المُثْل (الأفلاطونية) بعالم الموجودات الحسية ليست علاقة خلق. 
وإنما علاقة فيض؛ إذ يفيض الإله عن ذاته فيظهر العالم أو ينبثق عنه العالم. 
فالفيض يحدث كما تسيل المياه» أو كما يصدر النور عن الشمس. ومهما 
كانت الصورة المُستخدّمة» فإن الفيض أو الانبثاق لا ينج عنهما تَغيّر في 
المصدر. وعملية الفيض والانبثاق تفترض وجود طرف أعلى» وطرف 
أسفل» وقمة وحضيض لثنائیة صلبة)» ولكنهما ليسا منفصلين؛ فالإله هو 
الى الا العى ثاقشت عمها تفوس الگرقے: ونر الہش وسات 
الموجودات الحسية» وبذلك تتحقق الصلة العضوية الحلولية الكمونية بين 
العالم الأعلى والعالم الأسفل. ولكن الصلة رغم عضويتها تتم من خلال 
حلقات؛ فالشعاع يتضاءل (وسخاء الفيض يتناقص) كلما ابتعد عن الأصل› 
فنجد أن کل مرتبة أدنى من التي سبقتهاء وأعلى من التي تليها في الحقيقة 
والکمال والخیریةء حتى يخبو الشعاع أو يكاد. وبح ينضب الفيض أو 
يكاد. وبهذا يتحول الوجود إلى عدم» ويصدر العدم عن الوجود» ويتلاشى 
النور في الظلام» ويصدر الظلام عن النور؛ ويتبدد الخير في الشر» ويصدر 
الضر عن الخیں وتفاكق الصيلة الواحلية» ولول المسافاك» وتس 
النغرات» وتملاً الفجوات: وتصفى الثنائيات. وبهذاء يمكن القول بأن نظرية 
الفيض محاولة لتأكيد الوحدة والواحدية الصارمة دون التخلى عن محاولة 
ظمير اشزع۔ وقد:ذهي يفي القلاسقة المرب إلى القول بالقيقين 3 وسيادء 
مفهوماً مخالفاً للرؤية السائدة عند علماء المسلمين وجمهورهم الذين يميلون 
إلى التمييز بين الإله والعالم وتنزيه الله عن المثيل والشبه لأنه العلي الصمد 
القيوم على الخلق؛ أي إن الرؤية الفيضية بتأكيدها الصلة العضوية والمباشرة 
بين الخالق والمخلوق تنكر فكرة الخلق من العدم» وتفتح الباب لادّعاءات 
النبوة وتناسخ الأرواح لآن الفيض عندهم لا یتوقف وهو ما يخالف التصوّر 

ظ القراني عن ختام النبوّة بالنبي محمد. وما يهمنا هو أن نظرية الفيض تفترض 

ظ وجود جوهر واحد في الكون» كما تفترض أنه يتسم بالواحدية. 


التحسد 
إن كلمة «التَجسّد) تقابلها في الإنكليزية مفردة (إنكارنيشن = «مناهممهعمة» . 
و لست تستحدم الكلمة للإشارة لوغ (ا لالہ حین بتحسك 52 العالم. ای حين يظهر 


۳ 
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.نہیں محسوس يمكن إدراكه بالخواس ؤك الخمس» اددام 

رة شخص؛ ریصبح الللاهوت لاس تا فكأن الآله فد جل في ا 
ا فحدث اتحاد س بعد هناك سس ہین اسسا وت ونا إِذ 
تجسد «الإلها ران في صورة ا الس ل رلکتتا عاتم ز ۴ 
الكتابات الفلسفية والمعرفية بشكل مجازي . 


النفسانية الشاملة 

أما «النفسانية الشاملة)» وتقابلها في الإنكليزية كلمة: «بان سايكيزم) 
(pansychism)‏ ¢ نبي نظریة تذهب ان 8 بسكن تفسیر العالم على أساس ان 
المادة لها روح أو عقل يشبه روح أو عقل الإنسان. وهذه النظرية تشبه 
مذهب حيوية المادة (بالإنكليزية: هيلوزويزم = «ناممهازط) الذي يذهب إلى 
أن المادة حية؛ إما لأنها كذلك؛ واما لأنها تشارك النقس الكلية فى أفعالھا. 
كما تشه نظرية انفس العالم! رپا للا نمنمة : اا موندی = mundi‏ ,ھ7 ای 
نذهب إلى أن العالم فيه نفس؛ هي تا الخال :وت كخ تی كما لفيا 
النفس الجسم الإنساني, وهي , بمثابة الاله عند البعض ؛ وهي فی مرتبة 
وسطی بين الإله وسائر الکائنات عند ا الآخر ون أهم الفلاسفة 
المؤمئين بالنفسائية الشاملة اتا لی ان و الم یا وانتهيد؟. 
والنفسائية الشاملة طبعة مصقولة من المذهب الحيوي (أنيميزم) (انظر: 
االميذا الحیری! الأساس العميق للحلولية الكمونية»). 


التأبقن 
١الأيقونة)‏ باليوئانية «أيكون؛ بمعنى (صورةا أو انمتا ا 4 وھثفا «التأيت:) 


بالنحت. وفي السياق المسیحی؛ تشير كلم اأيفرنة» إلى الٰوحة؟ أو ارسم 


ہارزا (بالفرنسية: با رليف = ٥:‏ ا ؛ةنا): أو الوحة فسيفسائية سی أو 
العذراء (وأحيانا اھ القسیٰ)۔ وگات الأيقونات تر أفاة سادا أو 
وسيطا للعابدين؛ حتى مک للشخص #المقلس ١‏ المصور کی الأيقولة 
والمتجسّد فيهاء أن 3 م 


وهئاك حركة تُسمّى «أيكونوكلازم؟ سعداع ”ہ١‏ أي «تحطيم 


۳٤ 





مہہ ہتس یک ہے 


الأيقونات26 أ و اتحطيم الأرثان»» ظهرت حول القسطنطينية في القرئين الثامن 
والتاسع ٠‏ تحت تأثير الإسلام» رأت أن الأيقونات تشكل سقوطاً في الوثنية؛ 
باعتبار أن كثيراً من المضلين اضبخرا يظنون أن الأيقونة قد أصبحت موضع 
الحلول رالتجسدء وأصبحت هى نفسها الشخض المقدس المرسوم غليها. 
ست البسركة پا إذ ظهر أباطرة معادون للأيقونات . وحتی 
بعد قمع الحركة» كان الفنانون البيزنطيون يحاولون الابتعاد عن التصوير 
الواقعي ٠‏ والميل نحو التجريد» وذلك حتى يبتعدوا عن التجسيم والتونين. 

رتی الفلسفة الحدكة يرق ايرس أن هناك اعلامات اثلاتا: الشاعد 
(إندكس = ×ءل«ا)» وهو الإشارة العادية كإشارات المرور» على سبيل 
المثالء ونجد مسافة تفصل بين الشاهد والمشار إليه؛ والرمزء وهو إشارة 
تُختار لتقوم مقام شيء محددء فالعَلم هو رمز الوطن؛ وهنا تضيق الثغرة بين 
القافد والمشار إل وأخيرا الایٹرٹ وهي علامة ra i‏ من 
حيث إنها ترسمه أو تحاكيه» ومن ثم يشترّط فيها أن تشاركه بعض 
السات . 


وعبارة «لغة أيقونية»: كما نستخدمهاء : نعني أنها لغة تحاول أن تلغي 
المسافة بین الدال والمدلول إلى أن یصبح القال ھت ملتتاً سول ضف 
لا يشير إلى شىء خارج ذاته. وحالة الأب ن الكاملة هي حالة الالتفاف 
الكامل حول الذات» بحيث لا يشير الشىء العتایقن: أو الأيقونة: إلى أي 


سىء حار حه فهو س جعےےہ 2 ذاته. ولا يشير إلا لی داته ؛ فمرگزہ ومصدر 


و حذدنه وتماسکه كامن داحله. 


لق بت سفن الامتلغعلی اللظاالراستیۃة'السایتتة آو تلك الى 


تحاول أن تصل إلى الواحدية : 


١‏ _ الگلنات ال لتی يحاكي صوتها معنا 5 مثل اأزيز الطائ ات٠‏ وانھیں 


۱ | 6 نا j‏ 4 لأر د دة ا وو ا ومد 
الحميرا 5 و و سو سيك ٠‏ 8 غر غرة ڑ‌ کے لت 9 2 ف قعہ ك E‏ طر قعة . 


١‏ صبحات الألم مثل «آه»؛ فهي كلمة تعبّر عن الألمء ولكنها ملتصقة 


ره ساسا (وكدلك صسحات اللدة الجنسة). 


ے مم مهو ودعي 35 7 جب كار 
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الال أي تصلم . 


۔ كان الناقد المسرحي «أنطوان أرقو (ثنگر ما يى «مسرح 
الفسوة؛) بطمح إلى مسرح أیقونی لیس مبنياً على الكلمات» وإنما على حركة 
الجسد مباشرة وعلى مشاركة المتفرجین؛ من دون وجود نص يقيدهم. 
وكان مثله الأعلى هو المسرح في الحضارات البسيطة حين تكون التجرية 
المسرحية هي نفسها تجربة دينية شعائرية لا تحتاج إلى ئضن آم مخرجء ولا 
بوجد ممثلون أو جمھوں ولا يفصل فاصل بين الواحد والآخر . 


۵ ۔ حاول ارتو الفسه أن :يك ما سماہ «الشعر اللفظی؟؛ وهو شعر 
مبئي على تجاور أصوات لا دلالة لياء إلا أن تر کیہاتھا النبرية اقم حالات 
شعرية؛ أو هكذا كان الظن. 


المبدأ الحيوي (أنيميزم): الأساس العميق للحلولية الكمونية 

االمبدأ الحبوي» (بالإنكليزية: أنيميزم = معنسنفعه). ويُقال له أحيانا 
بالعربية امذھب حيوية المادة»» أو «الحبوية». وهو مذهب يرد الحياة 
والحركة إلى قوة باطنة فى المادة» هى «التفسا (باللاتنة: أنما = عصنہهہ). 
ويشير المضطلح إلى المذهب الذي يرى أن الكون يشتمل على عدد كبير من 
الأرواح الكامئة فی الأشياء والظواهر الطبيعية (من بينها أرواح الموتى 
وبخاصة الأسلاف» وقوق كونية مختلفة). ومن ٹم نكأ الإيمان بغسرورة 
معاملة هذه الظواھر؛ مثل الأشجار والجبال والأحجارء كما لو كانت 
لمات حر ليا مقنرة على النأتر فى الانسات وسار حیاتت والتدخخل فی 
مجرى الحوادث؛ ولهذا كان الإنسان يعاملها معاملته لبنى الإنسان» 
كاسئرضائهاء من خلال القرابين» ومراوغتها أحيانا . وعد عبادة الأرواح 
والأسلاف تنويعات على المبدأ الحيوي. 


ونحن ئری أن كل الفلسفات والديانات الوثنیةء هى أيضاء تنويعات 
على هذا المبدأ ؛ فالعبادة الرومانية فو عمادة توم بمجمہ يذل ةه وبعند 
هائل من آلهة كامنة فی القوى الطبيعية والأماكن. وهكذا. فكان للمنزل 
إلههء وللمدفأة إلهتهاء ولكل أسرة إلهها. وكان الإنسان يقدم القرابين لإله 


ہے 


۳۲٦٦ 





المكانء لا إلى إله العالمين : ولذلك فائةء جيتما كان ينتقل من بلدتة إلى 
بلدة آخری؛ كان ينسى آلهته» ويحاول التقرب إلى إله المكان الذي ارتحل 
إليه. وكلما ازدادت الوثنية رقي قلّ عدد الآلهة؛ إلى أن نصل إلى فكرة الإله 
القومي الواحد الذي يحل في الأمة والشعب؛ ولكنه ليس إله العالمين» وهو 
مقصور عليهما (كما هي الحال فی بعض أشكال اليهودية). ويمكن أن يصل 
المبدأ الحيوي إلى درجة من العالمية؛ ويومن الإنسان بالنٹس الكلية للعالم 
(باللائيشية: ألما موندي = 00۸۷ ندستمة)؟ وهو «إله» سا في الكون» وهو 
«إله؛ للعالمين؛ ولكنه ليس مفارقاً للمادة أو التاريخ (وحدة وجود عالمية). 


وکل العقائد الحلولية الكمونية هي في واقع الأمر تنويعات على المبدأ 
الحيوي مع تزايد وتناقص في درجات التجريد؛ ف«الأنيميزم' البدائية هي 
أدناها في الدرجة؛ والحلولية الكمونية ھی أكثرها تجريداً. ويمكن القول بأن 
الهيجلية هي قمة التجريد في المبدأ الحيوي (أعلى درجات وحدة الوجود 
المادية العالمية). وفكرة الإله/ الصيرورة المحورية في المنظومة الهيجلية 
مرتبطة تمام الارتباط بالمبدأ الحيوي. والعلمانية هي أيضاً شكل من أشكال 
المبدا ای بك ق استقرت (الأنيما؛ ٹن في المادة» بحيث أصبحت 
المادة مكتفية بذاتھا ونحوي داخلپا کل ۶ يكفي لتفسير ها یلا من أن 
دم الإنسان القرابين للآلهة العديدة ويراوغهاء أصبح يذعن لقوانین الحركة. 
ولا يحاول التخلص من قبضتها (ويظهر التأرجح نے . التمركز حول الذات 
والتمركز حول الموضوع؛ وبين تأليه الكون وإنكار الإنسان؛ وتأليه الإنسان 
وإنكار الكون). وتحولت عبادة IF‏ لتق الی الایہمان بالا رشن والوطن 
والشعب؛ ولعل هذا يمسر المفردات والص الا الابناسة المشتركة 
بين المنظومات الحلولية الكمونية البدائية: وان مات الحلولية الكمونية 
المتقدمة. 
ولعل قراسة ایس لوعن سے سافن غين ملقب حيوية المادة)ء 
ربعٹھا فى عصر النيضة. ہے: ال ل الدٹریتی للمنظومة الحيوية إلى 
الفلسفات العلا نيه الحديثة. وقد ادرك اف ا العلاقة ہین المبدأ الحيوي 


| ق52 
والمحت الغليا* ١‏ 6 : ع .هم . | ا+نا Il ٠‏ ف والحدانہ 
رالمجتمع العلماني الحديث» وعقد مقارنة بينهما (انظر: «التحديث و 
7 ا تھی قرو ہو پک نے ۱ . € إلى ١‏ 
ور بعال آ ااا ره ا[ مات الہل لے الكم د ال احدية]4). ويمخن لشو اب 

تن ٭ سے = سے 
إل ها بعد الحدائ هو تع ع١‏ ٹکا بذاك م المذهب الحیوی! لهي ری 
أبن ركم ب پا * يا ف 3 


۴۷ 


وو سسسرے ے۔ سے سے سے 
وگ اوس - چھ تج RT TT‏ ري وس سي يتمهم سق سس مہوت 
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أره لا پوجد قصۂ كبرى (إله واحد متجاوز للمادة والتاريخ)ء وإنما يوجد 
فس سٹری افر يشال على ظراقر سمقلاء کل ظاهرة متها مستقلة عن 
عر هأ تماما مثا ل اه الأمكئة في الوثنیات البدائية) . 


إسقاط الصفات الانسانية على كل الكائنات (أنٹروبومورفیزم) 

إسقاط الصفات الإنسانية على كل الكائنات» ترجمة 
(اٹرویومورفیزم = «anthropomorphism‏ ويترجم أحياناً بةالعشبية بالا تان 
والعبارة تشير إلى الاتجاه نحو تفسير كل الظواهر الفيزيقية والبيولوجية 
والمادية والروحية بمقولات مستقاة من عالم الإنسان» وإلصاق خصائصه.؛ أو 
0 والنفسية» بالآلهة» أو أفراد العالم المقدس» بما في ذلك 

تجد الآلبة وظيورها في صورة إنسية (كما هي الحال في الأساطير اليونانية 
والابلة القديمة). وهذا يعني في واقع الأمر وجود جوهر واحد في الكون, 
ووجود عقولات واحدة» أي وجود واحدية صارمة. 


الماكروكوزم (الکون الأكبر) والمایکروکوزم (الكون الأصغر/ الانسان) 

الماكروكوزم (الكون الأكبر). والمایکروکوزم (الکون الأصغرء أي 
الإنسان)) ترجمة للعبارة الإنكليزية «ماكروكوزم اند مايكروكوزم = "4٥1005۳‏ 
ad microcosm‏ . وكلمة ١كوزموس‏ = 10055105 تعنی «کون»» ولكنها تعلي فی 
الأصل : انظابا مقابل اکیوس = 0805) أى الوق أما ااماکرو = 
صا وامايكرو = ٥ء‏ ہا فتعنیان كبر والأصخر) على التوالي . > ومفهوم: 
االماكروكوزم والمایکروکوزم يؤكد أن ثمة تقابلاً كاملاً» أو شبه کامل؛ بين 
الكون والإنسان؛ سواء فی الخصائص النفسية أو الروحية» أو حتى في 
الخصائص الجسدية راش ةة 

وهذا المفهوم أو النموذج المعرفي (أو الصورة المجازية الإدراكية) هو 
امتداد للميدأ الحيوي (أنيميزم)ء والنفسانية الشاملة» والاتجاه نحو إسقاط 
الخصائص الإنسانية على الكون (بالإنكليزية: أنثروبومورفيزم = 
تنام بحيث يكون في العالم جوهر واحد» إنساني أو شه 
إنساني؛ لا تتجاوزہ كل الموجودات (ومنها الإله إن وجد) . 


والمصدر الأساسي للفكرة هو حوارات «أفلاطون» (فيليبوس = كندهائناة) 


۸ 


ووچیمےمے ےمم رہم سس ےج بس ىشسمےتے 





التى طورها «أفلوطين) فيما بعد. ويرد هذا المفھوم (أو التي ودج) في کتابات 
أرسظو والرواقييخ (الذين مرا العالم «الجيواق الاو [باليونائية : 5-5 
زون = 2003 51683]). كما یرد في كتابات «فيلون السکندري؟؛ وهو فكرة 
أساسة اشا في التنصوص الھرمسیة: وفي القّالة البهوذنةء والقالة الب هة 

من بعدها. وفي إطار هذا المفھوم َو علم التنجيم (ويتضح في «الخرائط» 
التنجيمية حيث يُمثْل الكون بأبراجه على هيئة جسد إنسان). وقد بُعث مفهوم 
«الماكروكوزم والمايكروكوزم» في عصر النهضة مع تصاعد معدلات الحلولية 
الكمونية» وترجمة الكتابات الهرمسية؛ و«اكتشاف» القبّالة اليهودية» 
اساسا فى سير الکٹاپ:السٹلس وق اث ااجيورداقو يروتوة آلی 
هذا المفهوم؛ وهي أساس اهتمامه بالسحرء وبفن الذاكرة؛ فالإنسان من 
خلال معرفته بذاته يمكنه أن يعرف كل أسرار الكون. وبعد تراجع الکتابات 
الهرمسية استمر النموذج في كتابات الایہنتزا في فكرة (المونادا. 


وحتى بعد ظهور الرؤية العلمية الحديثة برؤيتها الآلية» استمر نموذج 
«الماكروكوزم والمایکروکوزم) في أشكال مختلفةء مثل إيمان الفلاسفة بتمائل 
عقل الإنسان :والطبيعة» وتمائل, فوائین العقل وفواتية. الطبيعة» گیا طهر 
الفكرة مرة أخرى في فلسفة «شوبنهاور» وإيمانه بالعالم كإرادة» وفي النظرية 
الداروينية. والنظريات العضوية ككل هي تنويع على المبدأ الحيوي» وتجل 
للمفهوم نفسه. وإن اصطلاحات اعلمیة) مثل «المادة ذاتية التنظيم» هي 
امتداد خافت لهذا المفهوم . 


اللوجوس 


الو جوس! كلمة يونانية تعني (اقولا 7 اكلام أو اافکرا؛ أو اعقلا 
أو معنى»ء أو «دراسة)» أو اعلم) وهذا المعنى الأخير هو المقطع 
«أولوجي = tology‏ الذي يظهر فى قلتات سكل اجیولوجی) أو 
اسيك ولوجي) . ۲ إلخ . . بمعنى اعلم الأرض»» أو اعلم النفس»... إلخ. 
وقد تطوّر معنى الكلمة لیصبح «الأساس»» و«المطلق؟؛ و«الحضورا رق 
مصطلح نااسد السا ملعلا أن ئا نا اساسا هو التأرجح بين 
اللوجوس كفكرة مجردة متجاوزة. واللوجوس كتجسد وحلول وكمون. 


۳۹ 
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ظ و أي «العقل الاما أو (الححة ال تھا 4 رو گے 5 نو » شی 


١‏ فی العبادة اليونانية 
“يمدو أن الكلمة تعود إلى العبادة اليونانية القديمة؛ فكلمة «لوجوسر» فيها 
إلى کل الال أو الآلهة؛ إذ او تبليغ يأتي للنبي بالوحي الإلهي 
ابه والإرشاد» والنبي هو إنسان يوحى إليه بالكلمة المقدّسة (ل وجوس) 
انلها إ إلى الناس. لكن فكرة التبليغ بنك | ف بالتراجع › وفنا السك 
التزايد» فأصبح کلام النبي نفسه «لوجوس». وهذا الصراع» بین التبليغ 
رالتجسد» هو صراع بين التوحيد والتجاوز من جهةء. والحلولية الواحدية 
ووحدة ومن جیا لعي 


؟ ‏ في الفلسفة اليونانية القديمة 

استخدم بعض الفلاسفة اليونانيين» هرقليطس مثلاء هذه الكلمة. 
فأصبح اللوجوس هو المبدأ الذي يسير الكون من سخلاله» وهو الذي یفسر 
الغبات وراء التغیر والنظام وراء الفوضى . فالأشياء رغم تنوعها تحدث 

كنت ال جرس بدو أن اع ر#ليطسة كان یر أن له سس أو فی 
بايا مث لغار فكأنه لم يعد كلمة أو مدا وانما غَدا تہ ےکا فی الكون 


على هيئة عنصر. وهو يعتبر فكرة أساسية عند الرواقيين بنزعتهم الحلولية ا 
تقرن بين الإله والطبيعة. وهم» مثل هرقلیطسء يرون أنه قوة مادية في العالم 
(الئار الأزلية) تسري في كل القاشات باععارها سیر الحماة» أو العلة 
ال والمششركة» الخالقة والحافظة والعقومة لجسم الآشياء» والتي تنظم 
الكون وتحقق التوازن بين العناصر كافة؛ نوي العتاية الالهيةء أو القصد 
الإلهي» وهي أيضا روح الإنسان. واللوجوس أزلى: كما أنه روح الكون. 


٣‏ ۔ اللوجوس أورئوس واللوجوس سبيرماتيكوس 
من الاستخدامات الأخرى لكلمة الو جو س 4ع اصط3 ٴا ب ال و حوس 


سس 


تلك الموجودة فی كلمة «أورثوذكس»2 ا (العميدة ليمة6). وقد استحدء 
السفسطائيون اصطلاح «لوجوس أورئوس» للإشارة إلى السادئع والقواعد 
المنطقبة تو ينبعي اتباعها للوصول إلين ا لاحات الليمة التى نکن 
استخدامها لتقديم وجهة نظر ما بطر يقة هة و قد استخدذم الرواقیون (من 
اليونانيين والرومان) العبارة اللاتينية «ركتا ريشيو = نا ج٤ءء)‏ للاشار أل 


۰ 
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لہ سا ھا سخ نے ے ‏ س ver Ear‏ سی کے Fa‏ وس وھ ےا 


النظام أو القانون السلیم؛ أو الضرورة التي يجب أن تمتثل لها أفعال الإنسان 
والعنصر العاقل الكامن في كل الأشياء. فكأن اللوجوس هنا هو «ريشيو» 
التي اشتقت منها كلمة «راشيوناليزم = صتتلەدەناہہاء أي «العقلانية» . 

وقد استخدمت الكلمة أیضأً في الفلسفة الرواقية فی عبارة الوجوس 
سبيرماتيكوس = ٥0۲0031600‏ 10805») بمعنى «الكلمة الت تعطي الحباة»)؛ وهي 
عبارة تعنى أن الكلمة بمتزلة: البذرة: أو المنئ. أو سائل الحياة الذي يتر في 
العالم 0 سسا الو لا جال وَالتغير فين گل ا سا (وهنا تظهر 
واحدة من أهم مفردات الحلولية). وإذا کان العالم من منظور «اللوجوس 
ازرٹرس: یت الآلة ال تدار من الخارج» فهو هنا يشبه الكائن الحی. 
وتحوي «اللوجوس سبيرماتيكوس " سائل الحياة» الذي يعصري بدورہ عدداً 
غير متناوِ من الحيوانات المنوية» تقوم كل واحدة منها بخلق كيانات أو 
توليدهاء لكل منها هدف مستقل» ومع هذا فھی جمیعاً متناغمة متساوية. 


٤‏ - فيلون 

استخدم فاون مفهوم اللوجوس باعتباره القانون قبل أن بشلا 
ويُرسل إلى الأرض» والمثال والنموذج الذي خلق الإلهُ العالم وفقاً له (كما 
يقول أفلاطون)ء وهو أيضاً العقل الكوني قبل خلقه والوسيط الذي خلق 
الإله العالم به (كما يصنع الفنان بالآلة) والذي نعرف الإله بەء وهو الشف 
لنا عنده. وهوء كذلك» ملاك الإله المذكور في التوراة الذي ظهر للآباء: 
وأعلن لهم أوامره. ولكن اللوجوس مع تصاعٌد معدلات الحلول يصبح کامناً 
في جميع المخلوقات» ولذلك فهو العمل والعاقل والمعقول (وهو العبد 
والمعبود والمعبد). 


ويمكن القول أن اللوجوس هو الركرة والمر جعية النهائية الت قل تكون 
اما کامنة فى الطبعة» أو متجاوزة لهاء آو کامنة فيها متجاوزة لها فى آن 


۵4 ولد . نحو عام ۲ قبل الميلاد في الإسكندرية؛ + وتوفي نحو ہاو‎ Philon d'Alexandrie (A) 


ميلادي + امرف يهودي علايتي. كأ سين مذعبہ الفلسفي على ثلاث أطروحات من الكتات المقدم 


التعالي الإلھی؛ وعدم معرفته (من الإنسان ط طبعا) ‏ فراغ غ أو خاو الإنسان؛ إذ الارض لاک الد ل - 
لوساطة ا( اه الانسان والالہ برق أ الرصرة رالاضات نالا فيك من «الإله؛ مما يمكنه من 
اچ دب م من خلالھما؛ لذلك فهما مرن صورہ [المراجع]. 








نع وإن جاز لا استخدامه كمقولة تحلیلیةء ذات دلالة عامة في تال 
مقارئة الأديان؛ يمكننا القول بأنه هو النقطة التي يلتقي فيها الإله (المطلق) 
مع الإنسان (النسبي)؛ داخل التاريخ والزمان» ليتواصل معهء وأن هذه هى 
الإشكالية الأساسية التي تواجهها كل الأدیانء ويحلها کل دين بطريقة مخز 
ابعة من رؤيته. وقد أخل اللقاء بين الإنسان (النسبي) والوله (اللوجوس 
والمطلق)ء في حالة البھودیة؛ شكل حلول الإله في الماشيح وفي التوراة ثى 
في التلمود» وأخيرا في الشعب اليهودي الذي يصبح بذلك مركز خلاص 
البشرية جمعاء. ثم تعمق المفهوم مع انتقال اليهودية إلى تربة مسيحية (إذ ور 
عاش معظم أعضاء الجماعات اليهودية ابتداء من القرن الرابع عشر فى 
أورويا)» فازداد المفهوم مركزية وشيوعاً. ونجد أن التراث الحاخامي يجعا 
«المشناه' هي اللوجوس. أما التراث القبّالی فيخلع هذه الصفة على الشعی 
اليهودي الذي لم يعد مجرد تجسد للإله» بل أصبح جزءاً لا يتجزأ من 
(والشخیناہ هي الشعب اليهودي وهی اقا اللوجوس). ويرى القباليون أن 
اسم الإله الأعظم (اللوجوس) هو أكبر ركز للحضور الإلهي («في البد, 
كانت الكلمة»؛ أي إن الكلمة هي الأصل). ومن يفك شيفرة هذا الاسم 
فستتدفق فيه القداسة والحضور الإلهى» ويمكنه الإتيان بالمعجزات, 
والسيطرة على العالم» مثل «التساديك» الذي يُسمّى «بعل شيم طوف»؛ وی 
عبارة عبرية يمكن ترجمتها بعبارة (صاحب اللوجوس». ويرتبط السحر بين 
أعضاء الجماعات اليهودية بهذا المفهوم. 


وفي اللاهوت المسیحي؛ أصبحت كلمة «لوجوس» تعني «المسيح وابن 
الإله قبل أن ينزل إلى الأرض؟ء وهو الأقنوم الثاني» وهو ليس منفصلاً عن 
الأب» وإن كان متميراً عنه. واللوجوس مخلوق من المادة الإلهية نفسها قبل 
بدء الخليقة. وهو موجود في عقل الإله» ثم خرج إلى الكون. فالمسيح هر 
تجسد الإله (المطلق) في الزمان (النسبي)؛ ينزل» ویٔصلب؛ ويقوم. وبعد 
قيامه؛ يعود المسيح إلى الأب» وتصبح الكنيسة (جسد المسيح) اللوجوس 
المتجسد؛ فهي معصومة؛ والبابا (رئيسها) معصوم. 


ويرى البعض أن اللوجوس في الإسلام هو القرآن (نقطة لقاء المطلق 
بالنسبى)؛ على اعتبار أن القرآن هو كلمة الإله المطلقة» وعلى اعتبار أنه كان 
قائماً بذات الإله باعتباره صفة من صفاته تعالى» ثم تشخص تلاوة وسماعاً 
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وكتابة فی الوجود الکونی. ويؤكد المسلمون أن هذه ليست حالة تجسد 
وإنما مجرد تبليغ وتذكير (لفظي). فالعلاقة القائمة في حالة التجسد هي 
علاقة توالد (وهو ما عبر عنه القرآن بقوله: «وقالت النصارى المسيح 
ابن الله»» وجاء على لسان بني إسرائيل «نحن أبناء اله»). أما العلاقة بین 
كلام الله القائم بذاته والقران المتلو أو المكتوب في المصاحف» فهي 
علاقة الدال والمدلول اللذين لا يلتحمان أبداً؛ إذ تظل هناك مسافة بينهماء 
هي صدی للمسافة بين الخالق وكل مخلوقاته (الإنسان والطبيعة). 
زالرسول (88) لیس تسا فھر ليس إل حاملا للرسالة المكتوبة: ولا 
یگقست أية غضمة») وإن كان يكثسب مکالة عخاصة لا تماٹلھا مكانة» ولهذا 
فأشرف المخلوقات في أشرف اللحظات لا يلتحم بالإله» وإنما ظل «قاب 
فوسين أو ادنى»). 


وتستند كل المنظومات المعرفية العلمانية إلى ركيزة نهائية (لوجوس) 
كامنة في المادة تكون بمنزلة العنصر الأساسي الذي يمكن من خلاله تفسير 
الكون» وهي ما يمكن تسميته «المطلق العلماني»» وكلها تنويعات على 
المطلق العلماني النهائي: الطبيعة/ المادة. والدولة فی النسق الصهيونى هى 
اللوجوص الجدید (رالعجل الٹعی) الث يحل فخل الله فی السی الخلولن 
التقلیدی . وتتھم فلسفة ما بعد الحداثة كل الفلسفات ال بأنها اامتمركزة 
حول اللوجوس»» أي ملوثة بالميتافيزيقاء ويحاول أنصار ما بعد الحداثة 
تأسيس نسق فلسفي من دون لوجوس» ومن ثم من دون مركزء ومن دون 
ميتافيزيقا» بل من دون حقيقة. 


اثنان: الإله من جهة؛ والإنسان والطبيعة (أي العالم) من جهة أخرى. 
ومذهب الحلول أو | لكمون اف الحلولية الكمونية الواحدية» أو وسال 
الوجود) هو المذهب القائل بأن الإله والعالم (الإنسان والطبيعة) مُکوّن من 
أيه ثغرات» ولا يعرف الانقطاع» ويتسم بالواحدية الصارمةء ويمكن رد كل 
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الظواهر فیەء مهما بلغ توّعھا وانعدام تجانسهاء إلى مبدأ واحد کاو 
العالم هو مصلر وحدة الكون وتماسكه ومصدر حياته وحیویٹه و 
الدافعة له الکامنة فيه» ويمكن تفسير كل شىء من خلاله . 


ووحلة الوجود الروحة وو خحلث الو جود المادیف قل تختلمان : 
الأوجه الفرعية إلا أنهما تتفقان فی الأساسيات والبنية؛ فكلتاهما ر 
العالم يتكون من جوھر وأحد. 


١‏ وھذا الجوهر الواحد أو المبدأ الواحد يسمى الال أو مور 
الإلههى؟ فی منظومات وحدة الوجود الروحية (الحلولية الكمونية الو أ 
i‏ وس ۱ ء تد 
ويجري التعبير عن هذا بالقول: «حل الإله في العالمء أي في ازير “ 
والإتسان». ويمكن تسمية الجوهر الواحد تات سے روح سداد اه 
۴ 3 * الع لہا 
کان قال إن ١‏ لمدا الواحد هو فروح الاعت لعب او E‏ العا ۲ 
«العقل المطلق» وما شأيه ذلك من مصطلحات شيجلية ؛ روححة 65 2 
ود : له 
فعا . وبذهب وحلة الوجود الروحية ؟ أن الاله عو الاضصل: والعالم 9 
لا وعم. زا کان نمتعالم فهو جزء من الإثفت .وليس له وجرد ف 
هو إا وهم. وإن كان ثمة عالم فهو جزء من الإله» ولیس له وجود 


(إنکار الكونية) , تل 
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١‏ - أما في منظومات وحدة الوجود المادية (الحلولية الكمونية المادية). 
فهذا المبدأ (أو الجوهر) الواحد يُسمَّى «قانون الحركة». أو «قواز . 
الطبيعة»؛ع أو (الطبيعة/ المادة»» أو (قوانين الأشاء»» 3 «القانون اليو 
أو «قوانين الضرورة الطبيعية»» أو «القوانين العلمية». وهذا القانون قان ر 
شامل يمكن تفسیر كل الظواهرء ومن بينها الظاهرة الإنسانية» من خلاله. 
وفی هذه الحالة» يجري التعبير عن وحدة الوجود بمثل القول: اتسرى 
قوانين الحركة المادية على كل الأشياء فی الكون»» و«استناداً إلى القوانيه 
العلمية» نحن تلعب إلى کنا وكذاء. :وإذا كان ثعة إله فليس له جوف 
مستقل» وإنما هو كامن في العالم؛ باطن فيه» محايث له» وليس له وجود 
مستقل عنه؛ ولهذا فإن العالم مكتفٍ بذاته» يحوي داخله ما يكفي لتفسيره» 
ولا وجود للاله غارجه (تأليه الکون). 


ولا تصل المنظومة الحلولية الكمونية الواحدية دائما إلى مرحلة وحدة 


الوجود دفعة واحدة» فثمة درجات من ٹرگز الحلول والكمون في الكون. 
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ویمکن أن تحدث درجة من الحلول أو الكمون لا تؤدي بالضرورة إلى وحدة 
الوجود» كما يمكن أن يتم الحلول (أو الكمون) جزئیا في الإنسان لا في 
الطبيعة» ولكن اسا الحلولي يصل إلى تحقّقه الكامل» ولحظته 
النماذجية» حين يتجسد الإله بشکل کامل في العالمء ویصبح فوا معه 
كامناً فيه» وحين یفقد الإله تجاوزه وتنرهه فی مرحلة وحدة الوجود الروحيةء 
ثم يفقد اسمه في مرحلة وحدة الوجود المادیةء حيث يصبح الإله والعالم 
(الانسان والطبيعة) شا واحداء ویصبح الإنسان جڑءا يه يتجدأ 5 ن العالمء 
ليست له إرادة مستقلة أو وعي مستقل؛ وغير قادر على تجاوز محيطه. 


المادية إلا في التسمية. وكما يقول انوفالیس؟''' لیس هناك فرق بين أن تقول 
«أنا جزء لا وف من العالم»» وأن تقول: «العالم جزء لا قا منى؟. 
والقول نفسه ينطبق على وحدة الوجود؛ فلا يوجد فرق بين أن تقول: ١‏ 
العالم إن هو إلا جزء لا يتجزأ من الإله»» وأن تقول «إن الإله إن هو إلا 
جزء لا يتجزأ من العالماء ولا فرق بين أن يقول المرء: 8لا موجود إلا هوا 
(أي الإله» بالمعنى الحرفی): أو الا موجود إلا هى» (أى الطبيعة/ المادة) . 


انت إلى ف ق تعنلا بل راا بد يعد رد زا جا ووت 
الوجود الماديةع لذلك فإن أية منظومة حلولية كمونية یمک" ن أن تصیح روح 
ثم مادیة فی فترتین ما أو تصبح روحية اسما مادية فعلا ذ فى الوفت 
نفسه» كما هي الحال في المنظومة الهيجيلية؛ حيث يتم التعبير عن الظواهر 
الروحية عو لهاع مادیف ويتم التعبي لتعبير عن الظواهر المادية بمصطلحات 
روحیة؛ أي إنها واحدية سکم 5 أو مثالية/ مادية فى آن معأ. وهذا هو 
المعنى الحقيقي لاتحاد المقدّس والزمنى» وعبارات هيجل الأخرى. وعلى 
المستوى التاريخي يلاحظ أن عمليات العلمنة عادةٌ ما تسبقها مرحلة يسود 


فمها الفك ر الحلولي الكموني الرو وححى »ع ثم يصبح فكرا خا وا فادرا 
ا ماتيا : فى نهاية الامر. 





)4( فریدریش فرايهير فون ٠‏ ھاردنبرغ (Friedrich Freiherr von Hardenberg)‏ ولد عام ۱ ۱۷۷۲ 
وٹوفالیسی , (1)54053115 نی اختاره هذا الشاب فی عام ۸ء من أجل إمتان الأول اع 
(Grains de pollen))‏ +30ا:5ا8[0:]6)! وهو مجموعة مقطعات شعر ية وفلسفية ظھرت في مجلة الأخوين 
شلیجل (5616861). من عباراته الشهيرة: «إن الشعر هو الدين الأصلي للإنسانية». توفي عام ۱۸۰۱م 
[المراجع]. 
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ونوجد أشكال مختلفة من الحلولية الكمونية يتحدد اختلافها حسب 
مدى اتساع نطافها؛ وكيفية تسميتها للمبدأ الواحد ونقطة الحلول والكمون, 
وتأرجحها بين إنكار الكون وتأليهه» ونوعية الاستجابة لوحدة الوجود. ومع 
ھذاء يمكن الحديث عن شكلين أساسيين» هما: الحلولية الکموئیۂ 
الصلبة؛ والحلولية الكمونية السائلة الواحدية. قلي إطار الحلولية الكمونية 
الصلية يمكن أن يتركز الحلول أو الکمون في فرد بعيئه» البطل الذي لا 
ُقَهّره ويصبح بذلك مركز الكون؛ ويمكن أن يتركز الحلول أو الكمون في 
جماعة بعیٹھا؛ الشعب المقدّس المختار» وتصبح مركز الكونء فيتم 
التفرفة» وبشكل حاد» بين من يقع داخل دائرة القداسة وموضع الحلول 
والکمون؛ ومن بقع خارجها؛ كما يمكن أن يكون موضع الكمون هر 
الجنس البشري؛ في مقابل الطبيعة/ المادة (تأليه الانسان)؛ ويمكن أن يتركز 
الحلول والكمون في الطبيعة» فيكون موضع الحلول هو الأرض المقدسه؛ 
ای لا بعينه: أو شجرة: أو الطبرعة رو (تأله الطبيعة). وبطبيعه 
الحال ثئمة 4 تناقض عبيق بین بَا الإنسان زتالة الطسعة؛ ففي الحالة 
الأولى يشغل الإنسان وکر الكونء آما 8 الحالة الٹائة فهو یا لیس 
له أية أهمية خاصة. اذا فالحلولية الكمونية بهذا المعنی تودی إلى ایج 
حاد بين إنسانية متطرفة تنكر الكون» وطبيعية متطرفة تعادي الإنساك د 
وجوده. 


وبغض النظر عن الحلول والکمون: فإن ثمة هرمية صارمة في 7 
في حالة الحلولية الصلبة فالعالم له مركز يمنحه الوحدة ماگ ul‏ 
حینما يتسع نطاق دائرة الحلول والكمون ليشمل الكون بأسره 0 نت 

مجر را يل ان لاقت حبذ ب وا 
كل الكائنات أو بعضهاء فیڈذوب فيهاء ویختفی؛ وت ,تققد ؟ یا 
حدودها وحيزها؛ إذ تختفی المساحات بينهاء ومن ثم اسنا نایا 
وقيمتهاء وتذوب في القوة الواحدة التي تسري فى الکرذ وق ان 
(القوة الدافعة اد الكامنة فيها) وتعود 27 إلى تخا قي أعلى 
(تشبه الفطيرة) تسقط أية ثنائية أو تعددية» ولا تعرف تمییزاً بين ما هد 


(في قمة الهرم) وما هو أدنى (في فاعدته)ء وما هو هامشى وما هي ٣‏ 5 
وما هو خير وما هو شر؛ إنه نظام دائري مصمت لا تتخلله تحر 
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مسافات؛ تشبه نهايته بدايته؛ وتشبه قمته قاعدته» وتشبه أسبابه نتائجه» وتشبه 
هوامشه مركزه» ومن ثم تنشا إشكاليات في النظام المعرفي والأخلاقي؛ إذ 
تفقد الأشياء حدودها وهويتهاء ويّصعُب التمييز بيئهاء كما تُصعُب التفرقة 
بين الخير والشرء وتختفي الإرادة والمقدرة على التجاوز» وتسود الواحدية 
والحتمية. 
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التوحيد والحلوليه 





التوحيد والحلولية الكمونية الو احدیة 
وزلحخن نرئ أن ثمة تشاداً بين التوحيد والحلولية الكمونية؟ فالتوحيد هو 
الإيمان بإله واحدء قادر فاعل عادلء قائم بذاته» واجب الوجود؛ منرّه عن 
ظ الطبيعة والتاريخ والإانسان: بائن عن خلقه» مغاير للحوادث؛ فهو مركز 
| الكون؛ المفارق له الذي يمنحه التماسك» ویمنح الإنسان الاستقلال عن 
ظ سائر الموجودات» والمقدرة على الاختيار» وعلى تجاوز عالم المادیة 
ظ وذايّه الطبيعية المادية. أما الحلولية الكمونية» كما أسلفناء فھی الإيمان بإله 
ظ حال كامن في الطبيعة والإنسان والتاريخ»ء أي إن مركز الكون كامن فيه. 
وبهذا فإن التوحد هو عكس الخلولية الكمونية. كما نري أن ثمة علاقة وثيقة 
بين العا التقموقة: والحتمانة القتاملة؛: الات القاملة ریا وأسدة 
مادية (وحدة وجود مادیة): تدور فى إطار المرجعية الكامنة (المادية). كما 
أذ تساعد. سعدلا التعليلة القموية یسی وابد عفار لات شي آلكرة فى 
طاو القوافين الكامية فبءه وة أن ثويد بآبة قرائلح شارسة هه سجارزٰة له. 
ظ وهذا يعني تصاعد معدلات العلمنة والترشيدء وتزايد هيمنة الواحدية المادية. 


ظ ويمكننا قراءة تاريخ الفلسفة الغربية على أنه تاريخ صراع بين رؤية 
._ إيمانية تؤمن بتجاوز الإله والإنسان لعالم الطبيعة من جهة» ورؤية حلولية 
ظ كمونية (أساسا مادية): من جهة أخرى» ترى أن الإله كامن في الطبيعة (أي 
ظ الطبيعة/ السافقاء وان الانسات جنزء لا یکجزا مٹیا ومن ثم فهو إنسان 
| طبيعي/ مادي غير قادر على تجاوزها. وفي داخل الرؤية الحلولية الكمونية 
ذاتها ينشب صراع بين التمركز حول الذات (وإنكار الكون وتأليه الإنسان)» 
والتمركز حول الموضوع (وتأليه الكون وإنكار الإنسان) في مرحلة الحلولية 
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الصلبة؛ ويحسم الصراع لصالح التمركز حول الموضوع وتأليه اليل وتظهر 
حلة الحلولية السائلة؛ ادير الواحدية المادية تماماء وتنكر أي شكل من 
أشكال التجاوز أو الثنائية أو المرجعیة؛ ويتجلى المركز من خلال كل 
الأشياء» ويصبح بح العالم بلا مركز ولا هر جعية . 


من التوحید إلى الحلولية الكمونية الواحدية (وحدة الوجود) 

نشكل وحدة الوجود لحظة نهائية فى عملية حلول وكمون تدريجية. 
وحتی یمکننا إلقاء الضوء عليها وتصنيف الأشاق الحلولية الكمونية سنفترض 
وجرا نتضلا أحد طرفيه التوجيد الخالض: والطرف الآخر الخلولة 
الكمونية الواحدية التامة أو وحدة الوجود: 

أولاً: الرؤية التوحيدية 

تفترض الرؤية التوحيدية وجود جوهرين؛ جوهر إلهى» وجوهر طبیعی. 
وهما مستقلان تمام الاستقلال» بدا الإنسان: تتيجة لذلك: أن هنا 
خالقاً قائما بذانه؛ واجب الوجود؛ وأنه قريب منه ومن الدنياء ولكنه مفارق 
(مباين) له ولهاء متجاوز لكليهما. وفي هذه المنظومة يمكن رؤية أن 
الإنسان والإله تفصل بينهما ثغرة أو مسافة أو مساحة» ولكن توجد بينهما 
علاقة؛ فالإله قد کرم الإنسان» ونفخ فيه من روحه عنصراً ربانياً حوله من 
مادة محضهة» وجسد أصم؛ الى جسد وعقل وروح. وعليه الأسياء كلها 
لم وضعه في مركز الکون؛ أي استخلفه فيه (حسب التعبير الإسلامي). 
مركزيته هذه مستمدة من علاقته بالإله» ومن العنصر الربانى الذي یسری فيه. 
ومن ثم؛ فإن اللغرة ليست هوة» والمسافة ليست فراغاًء وإنما هى المجال 
الذي يتفاعل فيه الخالق مع مخلوقاته» ويتفاعل فيه الإنسان مع الإله 
والطبيعة. وهذا هو الفکر التوحيدي» ولا سيما الإسلامى» الذي يعين نقطة 
بلقي عندها الإله بالإنسان (المطلق بالنسبي» والمقدس بالتاريخي). هذه 
النقطة هي القرآن (أي كلمة الإله) في الإسلام» وهي المسيح (أي اللوجوس 
أو كلمة الإله) في المسيحية (مع الفارق الذي واس فی مدخل 
«اللوجوس)). ولكن» رغم تعين النقطة وتحققها في التاريخ وك الڈ زان ف 
الإسلام؛ ونزول اليج تم شقيامته في الس سک إلا اُٹھا نقطة وحست:؛ 
زل وجوداً تا ودائماً ؛ إذ يطل الله والإنسان والتمايز سنهما يتكرران 


Û 








على جميع المستويات» وتصبح هناك مسافة بين الإنسان والطبيعة/ المادۃ 
فيتمايز الإنسان عن عالم المادة» وتصبح له قوانينه الخاصة. فكأن استقلالیة 
الإنساث: وتميزه عن الطبيعة» لا یعکن أن تتحقق من .دون المسافة الی 
تعصل اللاله عن الانسان: ومن دون الحدود التي شرف عليه. والمسافة لها 
استاتعا أيقنا داعا المعظيهة الشعرقية واا لاقي العوسينية. وة 
أن نصوغ هذا النسق من العلاقة بين الإله والطبيعة والإنسان على النحو 
اک س 


نال ل بحل فى الإنساة وإلما سعتلف لي آلآرھی» سط عا 
نظلقة + ويآمرة تتعمير الارض (لا باستيالذفيا آر قروها وتتهيرها):. عذ 
القيم تفصل الإنسان عن الطبيعة/ المادة: ولكن الطبيعة/ المادة - هي أيضا - 
ليسك مجرة ماقة مئقة ماف قالالهة.خالقها أيضا یت ھا الحياة والمعق ؛ 
ولكنها تظل دون الإنسان مدرلة. ويمكن الإنسان أن يدرك الإله من خلال 
التاريخ ومن خلال الطبيعة» دون أن يرده إليهماء ودون أن يراه مجرد قوة 
دافعة كامنة فيهما. وهكذا يظل الإله (المرجعية النهائية المتجاوزة) خارج أ 
نسق مغلق دائری: تاد الحركة شک خا ونيا د5ا اس إذ إن 
الدائرة لا تكتمل البتة. والمسافة التي تفصل الإله عن الإنسان جرء أساسي 
من الببية» تماماً مثل المسافة التى فصل الطبيعة عن الال وعن الإنسان. 


ثانياً: الرؤية الحلولية الكمونية 

أما فى النسق الحلولی الكموني فنلاحظ أن المسافة بين الإنسان والإله 
دا بالتنا قن 7 أن تتلا شی تسافا حتی تصل إلى مرحلة وحدة الوجود. 

۱ د يذ المرحلة الاولی: في عملية التناقص والحلول هذهء بحلول 
الإله في العالم (الإنسان والطبيعة) دون أن يمتزج به تماماً. ویمکن أن نصوغ 
هله المرحلة 5955 النحو الاش 
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الإله 
الإنسان 
الطبيعة 
ويلاحظ أنه ع ا المسافة» يقترب الإنسان من الإله. دول أن 
يلتحم به تماما . وهذه السناقة الصغيرة لها أصداؤها ایشا في عالم الطبيعة؛ 
إذ يقترب الإنسأن من الطبيعة بمقدار افترابه من الال ولكنة ا يلتحم بها 
ليها وهذه الدرجة هي التي تأخذ بها الفرق المعتدلة من المتصوفةء ولا 
یمائع فيها أهل السنة. . فثمةه قوة حيوية مناغ من روح الله لسبري ف 
المخلوفات كاف وتوحد نها » ولکٹھا تتجاوزھا في الوقت تشيسة : 


وقد اعتبرنا هذه المرحلة کمونیة على سبيل التجاوز؛ إذ إنه من منظور 


إيماني حقيقي لا يمكن لله أن يتجسد على الإطلاق» كما لا يمكن أن بختلط 


بمخلوقاته» حتى وإن أرسل إليها الإلهام» أو حتى الوحي؛ فالرسول (ي) 
نفسه لا يمكنه أن «يصل» إليه» بل يظل «قاب قوسين أو أدنى» منه. 


تائس | المسافة ہین ۷۰4 والمخلوق تتزاید جی تكاد تختفى: وأ رف 


الإله تسري في العالم والطبيعة والإنسان» وتبدأ بالتوحد شبه الكامل بهماء 
ن فيهما؛ فتختفي المسافة التى تفصلء أو تكاد» بين الخالق 
والمخلوق. وبترازی الانسان الطبيعة. أو يكاد. تفن أن نصوع هله 

المرحلة الثانية على النحو الآتى : 

الاله 
الإسان. الاله ۔۔الطہعة 

ونلاحظ أنه» رغم التساوي الذي يكاد يكون كاملاء بین الإنسان والإله 
والتجاوز. ولذلك» بظل الالہ یتسم بشکل من اکال المركزية والمرجعية. 
وهي هرجعية نکاد تكون کامنة تماما فى الأشياء» ولكنها قد لا تكون كذلك. 
وهله المرحلة الثانية من النسق الحلولى الكمونى تقف على عتبات وحدة 
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الوجود والكمون الكامل دون أن تلجها. ويقول كثير من مورخي الفكر 
الإسلامي إن التصوف الإسلامي؛ مهما بلغ من | تطرف». أي" يتجاور هذه 
المرحلة إلا فى لحظات نادرة (ومن هنا الحديث عن وحدة الشهود في مقابل 


و حل الوجود). 


۳ فى المرحلة الثالثةء يتوقف التأرجح» ويتحقق التوازي والتوحد 
الكامل بين الإنسان والإله؛ الأمر الذي يعني أنه فی هذه المرحلة مرحلة 
وحدة الوجود والحلولية الكمونية الواحدية» يصبح الإله غير متجاوز للمادة؛ 
متوحداً بها تماماًء کامناً فيهاء ولا توجد أية مسافة تفصل بينه وبين 
مخلوقاته» ويصبح هو ومخلوقاته شيئاً واحداً ملتحماً بشكل عضوي حلولي 
كموني. ويتوحد الجوهر الرباني بالجوهر المادي» فيصبح هناك جوهر 
واحد ويصبح لا معنى للتمييز بين جوهر إلهي وآخر طبيعي» وتكون الإشارة 
إلى الواحد إشارة إلى الآخرء ومن ثم يفقد الإله سمته الأساسية التي تميزه 
كإله» أي تجاورّه للطبيعة والإنسان والتاريخ» ويفقد الإنسان استقلاله عن 
الطبيعة/ المادة» ومن ثم يفقد تعينه الإنسانيى» ويذوب فى محيطه. 


وهذه هي مرحلة الواحدية الكونية التى تختزل العالم بأسره إلى مستوى 
قاخدة وترجعة إل مبدا واحد هو القوة الذافعة للسادة الکامتة فيها التي 
تتخلل ثناياها وتضبط وجودها: قوة لا تتجزأء ولا يتجاوزها شيء» ولا يعلو 
عليها أحد» وهي قوة لامتعيّنة» لا تعرف التمايز الفردي. وهو مبداً يمحو 
كل الثنائيات؛ إذ ترد له كل الظواهر. ويمكن أن نصوغ هذه المرحلة على 
النحو الاتی : 
الله الكامن في الطبيعة والانسان 


الإنسان المبداً الواحد أو الطبيعة 

القوة الدافعة للمادة الكامنة فيها 
والنقطة المرجعية هنا هى المبدأ الواحد؛ إذ لم يعد «الإله» في مقابل 
الكون. وإنما أصبح ہو اجون ولم يعد الإنسان في مقابل الطبيعة؛ 30 
ات الإنسان والطبيعة شيئاً واحداً. يرد الجميع إلى المبدأ الواحد الذي 
يتسمى باسمين مختلفين. واختلاف التسميات والمصطلحات هو مصدر 
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ق سم الال 1 و وحدة الوجود المادية يسمى «القوة الدافعة». |ء 
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ى الاختلاف ب | لیس حقيقيا . 


الو حيد والحلولية الكمونية الواحدية (منظور مقارن) 
.. الإشكاليات التي يواجهها العقل البشري علاقة الكل بالجزى 
یہو بالكثرة» والمطلق بالنسبي» والعام بالخاص» واللامحدره 
4 7 والعاقی بالحاضر؛ والهامشي بالمركزي (مشكلة معرفیة), 
ز إلآخر بالذات (مشكلة نفسية)» وعلاقة الخير بالشر (مشكلة 
یھ وعلاقة الخالق بالمخلوق؛ والإنسان بالطبيعة (مشكلة دينية). 
والإجابة عن مك الأصئلة الدهائية تشكل تسقا معرفيا يمكن أن لوئدئ 
اجابات على كش من الا سل السياسية والتاويخية ولا یکلہ تا .٠‏ إلخ. 


ونحن» في الواقع؛ نرى أن هناك إجابتين أساسيتين: الإجابة التوحيدية 
(التى تدور في إطار المرجعية المتجاوزة)» والإجابة الحلولية الكمونية 
إل الحدلة زا لتي تدور في إطار المرجعية الكامنة). والإجابة التوحيدية هي 
الإجاية الإيمانية؛ على حين أن الإجابة الحلولية الكمونية (روحية كانت» أم 
مادية) هى الإجابة الإلحادية.. والاختلاف ہین المنظومتین يرتكز على 
الاختلاف بين رؤيتين للإله تتفرعان إلى إجابات متضادة عن علاقته بالإنسان 
وبالعالم: وكيفية تواصله مع المخلوقات. ويمكن القول إن الركيزة الأساسية 
في كل من المنظومتين هي تصورهما لطبيعة الإله» وعلاقته بالإنسان 
والطبيعة . 


١‏ الله 
أ إن الله فی المنظومة التوحيدية إله واحد لا شريك لەء مباين للعالم؛ 
منزه عله وعن قوانين الطبيعة والتاريخ › مغاير للوجود الحسي» متعالٍ على 
جمبع المخلوفات» متجاوز لها ولكل ما يتصوره العقل والخيال» خارج 
علاقات الزمان والمكان والكم والكيف والسبب والرمز والتجلي والرؤية 
والفيض والصدور والحلول والفناء» منفرد عديم المثل والنظير» لا يمكن 


تصويره أو تجسدہ أو تسسيهه ) ولا يقبل التجزيء اف التقسيم وال بل 


o 
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هو واحد من جميع الوجوه. والكون لم ينض عده وإنما خلقه الله من 
العدم: ولم يحل أو يكمن فيه. ولم يتحول إلى كائن محدود بسبب عملية 
الخلق هذه. وهو بعد أن خلق الكون لم يهجره: بل أخذ يديره ويمنحه 
الاتجاه والمعنى والغرض (فهو ليس مجرد مبدأ لاشخصي» طبيعي كامن في 
الظراهرء الى قن داقن لتنا كاسة فاد وس بح اكام داق جياه 
لما كانوا يعملون؟ قد وحم حرية الاختيار بين الخير والشر. وهو إله 
امالس عاقل لا بساني شا على سے واک اليم بام خلا قية 
ومعرفية عالمية تستند إلى وجوده وحضورہ الدائم غير المنظور في الطبيعة 
والتاریخ: دون حلول فيهما؛ إذ يظل هو المرجعية النهائية المتجاوزة لکل 
شيع رسک الت عو مجك الاق اة إن اڑل لیس ماله شی٭ 


٠ 


ها 


سے الا 1 


رغم أنه شديد القرب مناء فهو أقرب إلينا من حبل الوريد» ولكنه رغم قربه 
هذا لا يجري آبداً فی عروقناء ولا تدركه أبصارنا أو جل ويظل قريبا 
يجيب دعوة الداعي إذا دعاه دون أن يلتحم بأحدء أو بشيءء فهو العلی 
العظيم. والمسافة التي تفصل بين الخالق والمخلوق مسافة مطلقة نهائية لا 
يمكن إلغاؤهاء ففخ أل اف المخلوقات يظل قاب قوسین غ أو اذاس 


عدد أما السة الا اة لاا فى الحتظونة الحلولة الكو نة ھی أنه 
لا يعجاوز الطبيعة والانسان والتاريش: واا هی مدا واحد» دافع الا 
كامن فيهاء ليس له وجود متجاوز لها فهو يتجسد فيها. وهوء نظراً لتجسده» 
يمكن أن تدركه الحواس؛ ولهذا يمكن تصويره» وتشبيهه» وتجسيده. وهو 
فى حلوله فی الطبيعة/ المادة» يتجسد فى كثير من ظواهرهاء أو فيها كلهاء 
فيفقد أحاويّته :ويكتسب التعددية. :وهو لم يخلق العالم :من العدم وإتما خلقة 
إما من مادة قدیمة ومن ثم فهو المحرك الأول والازلی وحسبء أو خلقه 
من ذاته من خلال عملية فيضية ليصبح هو ذاته العالم» أو تمت عملية الخلق 
توسط العقول. (ومع هذا يأخذ «الإله» في المنظومات الحلولية الكمونية. 
أحياناء شكل (إله» مفارق تماماء إلى حد التعظيل . كنا يمك أن شا فيها 
ا وصراع لين بين إله» للخير و«إله» للشر). ولكن مهما كان شكل 
الإله فإننا في جمیع الأحوال نجد أن العالم سلسلة واحدة» ويرتبط «الإله» 
بالزمان والمكان الطبيعيين. وعادة ما يحل هذا «الإله» فی شعب بعينه» أو 
في أرض بعينهاء ويكون بمثابة امتداد له في العالم» وهو شعب يتجاوز» 


ڻت 


2 . سس ۴ ہے عو 7 e‏ 1 
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عادة معايير الخير والشر؛ ولذا فإن ذاك «الإله» لا يثيبه ولا يعاقبه. وائی - 
بوزع نعمته على العالم من خلاله. وتختفي القيم المعرفيه والا خلا ۱ 
المطلفة؛ إذ يلتصى الخير والشر ويتوحدان» وتختفي القيم المطلئ ظ 
(المنجاوزة) لتحل محلها فيم متجسدة مادية» (أي كامنة فی المادة)؛ نسبية, 
خصوصا أن الإنسان في المنظومات الحلولية الكمونية جزء لا يتمتع بحرن 
الاختبار؛ وکثیراً ما يتصور الشر أنه مجرد خلل أو خطأء أو تیچ یں 
الفواعد» أو نتيجة عملية انفصال عن الخالق . 


 "‏ الاله والعالم ووجود الكل والحزء 

| - ينوقف وجود العالم في المنظومة التوحيدية على وجود اللہ ولکن 
وجوجه عبر رن على وجود العالم. لأنه متجاوز له» ويعلو عليه. ورعم 
ھذاء نجد أن العالم له وجود حقيقي» وهو ليس مجرد وهم؛ فالمخلوق 
يس فقاعة تعيش في «حلم الإله؛ وترد إلى العدم إن استيقظ من نومهء وإنما 
هو كيال يقي متعین رعم اعتماده فی وجودہ على الإله . 

ب ۔ يرتبط وجود «الاله» فى المنظومة الحلولية الكمونية الواحدية 
بوجود العالم؛ تماما مثلما يرتبط وجود العالم بوجود (الإله». وفی أشكال 
وحلة الوجود الروحية يلاحظ أن نسبة «الإله» إلى العالم كنسبة الجوهر إلى 
أعراضه. والجوهر واحدہ والأعراض متكررة. ولکن لا جوهر بلا أعراض؛ 
رلا أعزاضن :لا جؤهرة والعال لكل هذا سجرد عرّضء فهو ليس إلا معا 
وهميا (إنكار الكون): أما فى وحدة الوجود الماديةء فإن «الإله» هو العرض 
والوهم (تأليه الكون). كل هنذا معتي ع قي واقع الا مس أن الأجزاء 
والتفاضيل لا وجود حقيقياً لهاء فيي وهم يتجلى في الكل الحقيقي 


الجوهري . 


؟ - المرکزی والهامشى وعلاقة الكل بالجزء (مشكلة المعنى) 
اسای المنظومات التوحيدية أن الله المتجاوز لا يحل أبدا فى 
مخلرفاتہ و یکمن فیا ولكنه ا هجر ها انا 


ص 
| 
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ثرات متنائرة. وبھلاء يكون مركز الكون مركزا غير منظور. 
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والجزء 1 إطار من الثنائية الفضفاضة» ولا يمكن ۂ فهم الجزء إلا في ضوء 
الكل. .| ل أن الكل : رغم علاقته هذه» Fr‏ تا قد 
حدة» ينيم معأء ولا يوجد تلاحم أو اتصال كامل» ولكن لا يوجد 
انفصال کامل اء ل لا ۔واحخترق ولا أستافيةة راسا ساف مقن عور اخزا 
متها واتضوال بتقھاء ولك لآ يمن أيضاً إلخاؤها تناما. 


ب يعما يحل فالإلدة في الكرةا وئی ستلوقاك يكرت سركر الگرذ 
داخلهء کامناً في المادةء ولذا یتداخل الجزء في الكلء والمطلق في 
النسبي» والدال في المدلول» ويصبح «الإله» والكون كيانا واحداً. وبدلاً من 
تجاوز: د الجزء وجوذه. . وقد ينترشر الحلول ل أ و الکمون الإلهي في 
شعب بعيئه بعينه» فيصبح هو مركز البشر وسيدهم» وتصبح بقية العالم مجرد 
هامش . "۴ أن الشعب مرکڑ الحلول والكموك نفقف.هو أنها وجودہ ومعناه 
الانسانی بتحوله آل تمحسك «إلهي» (حلولية صلبية) 3 ولكن حینما يختفي شه 
الكل في الجزی والجزء ۂ فى الگل؛ ود يختفى فبه معئی الو جود تماماػ يسم 
فدات السركة (واحدية سائلة) . 


ت الهوية 


| فی المتظوَمَة ات ۾ حبدیہ الکل متجاوز للجزی ولحكن چو لهم هذا) 
ل وجرد عقیقی: فقمة القصال بين الكل والجوى» ولك ثمة اتال ایشا؛ 
اتصال لا تمحی معه المسافة ننهما. وهشله ه المسافة التى لا تيگ اختزالهاء 


یا 
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9 . وفى المنظومة الحلولية الكموئية يحل «الإله» فى الكون ور 
إن َك الحلول والكمون الإلهي في فرد فإنه يصبح الانا المقديرة 
7 رکز املق کی هویه؛ ومع 
ہیں هوية عان لا خصوصية لهاء أو تعين إنسانی؛ إذ إن الجزء ر 
بالكل ومد التجاورٌ ويختفي» وتنزوي كل الحدود والهويات رالا 
,إلاتجاهات؛ وتضمر الذات م تختفی › هاما اا یختمي الآخر, 
اوی کل الأشياء و 


ه ۔ التوحید والواحدية (مشكلة الوحدة والتنوع) 

أ مما تفدم» یمکنٹا أن نقول إن التوحيد غير الواحدية؛ فالتوحید هر 
الايمان بإله واحد متجاوز للعالم؛ > ولكن تجاوزه لا يلغي العالم؛ إذ يظل 
العالم بتنوعه وشخصيته قائما؛ حميقة لا اشا پل إن أحادية للم 
ضمان تعددية العالم؛ فهو وخدة الواخد الأحد. لذلك»: يمكتنا أن تی٢‏ 
الرؤية التوحيدية بأنها رؤية ناضجة؛ إذ يظل الإنسان جزءاً من کل جزءاً ل 
استفلاله وحرمته ومسؤوليته رغم انتمائه للكل (وهذا ما نسميه النزئ 
الربانية) . 


ب لا يوجد في المنظومة الحلولية الكمونية توحيدء وإنما واحدیة, 
وتبع الواحدية من الالتصاق والتوحد» فتختلط كل العناصر وتذوب في الكل 
العضوي الأعظم» وتفقد هويتها واتجاهها المستقلين. ومن هناء فإن الرؤية 
الحلولية الكمونية هي حل انسجامي ينم على عدم النضوج» وعلى الخوف 
من الهوية التي يعني وجودها عبء المسؤولية» وحتمية الاختیار (وهذا ما 
نسميه (النزعة الجئينية») . 


٦۔‏ الانسان والكون 
أ يلاحظ أن الإنسان في المنظومة التوحيدية يحتفظ بهويته ومكانته في 
الکون باعتباره مستخلفاً فبه ) ولذلك فان الهدف من وجوده هو التوازن مع 
الذات ومع الطبيعة. ولکتهء على أية حال» توازن لا يخل سس 
وبمسؤوليته. وهكذاء فإن ثنائية الإنسان والطبیعةء وكذلك أسبقيته عليهاء لا 


يمكن محوها. 


۸ 


ید يكن اة 





أي سا رھ قر" خالاو يكيو و ویو وس پی 
یا ریا ود وکیا ا ور سی ہیر ا ای 
ال وس یا اع فو با کا ہل ا 


۔ أما فی المنظومة الحلولية الكمونية الواحدیة فإن الإنسان إما أن 

ہے المراكر الأوحد الذي يغزو العالم ويهدم كل المخلوقات» وإما أن 

رب لی الع قوانا حتى يصبح جزءاً منها؛ وبھذا فإن تلك الثنائية 
: > وكذلك الأسبقية. 


٠7‏ - المنظومة المعرفية 
أ يمكن الإنسان في المنظومة التوحيدية أن يصل إلى المعرفة من 
خلال حواسه وعقله وحدسه وإيمانه» وهو لن یصل إلى اليقين المطلق الذي 


يؤدي إلى التحكم الكامل في الكون» ولكنه یصل إلى قدر معقول من ١ا‏ 
يمكنه من التعامل مع الواقع. ووجود الإله المتجاوز هو الضمان فی أن هذه 


المعرقة ضادثة إلى حد كبير» وأته يمكن أن يتم التواضل بين البشر من حلال 
لخة مفهومة. 

ب ۔ لا توجد معرفة في المتظومة الخلولية الكمونية الروحية» وإتما 
يوجد عرفان نتيجة للتواصل (الجسدي المادي» أو الروحي) المباشر بين 
الخالق والمخلوق. والمعرفة التى يصل إليها المرء عن طريق العرفان معرفة 
يقينية مطلقة تمكن صاحبها من التحكم فی الکون؛ ومن هنا ارتباط 
المنظومات الحلولية بالسحر؛ فالساحر هو إنسان يحاول أن يتوصل إلى 
الصيغة السرية» أو شيفرة الكون» حتى يمكنه التحكم في القوة» أو القوى. 
الخفية الكامنة فی الظواهر. ولکن؛ إن لم يحصل العرفان فلا معرفة على 
الإطلاق» وإنما يكون ثمة ظلام دامس وعدم وخضوع للمصادفة وحركة 
اھ أهنا 85 المنظومة الحلولية الكمونية المادية» فان المعرفة هي انعكاس 
للواقع الساشر وال مبريقي علي المخ» وهي ایشا إما معرفة علمية موضوعية 
مطلقة يمكن عن طريقها التحكم في قوانين ن الضرورة أو أحاسيس ذاثية نسينة 
ليس لها مشروعية خارج حدودها. واللغة إما حرفية جبرية واحدية بسيطة 
توصل الأفكار الواحدية» أو لا توجد لغة؛ ومن ثم لا توجد وسيلة 
للتواصل . 


- الزمان (الماضي والحاضر والمستقبل) 
أ آڈ الزمان في المنظومة التو حيدية له معنی وله اتحا وهو محال 
الإثم» والتوبة» ورقعة الحرية التي يجتهد فيها الإنسان ويخطئ ویصیب . 
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تّعاقبہ؛ وعدم سقوطه في الحلقات الدائرية» يعني أنه مجال حرية الإنسان, 
وأن ثمة مجالاً دائماً للخلاص في المستقبل (فی اللحظة التالية)ء وأنّ هنال 
إيمانا بالخلود والبعث والثواب. 


ب ۔ أما الزمان في المنظومة الحلولية الكمونية الواحدية فيفقد استقلال 
أبفاً؛ إذ إنه يصبح موضع الحلول والکمون: مشبعاً بالقداسة. أو يصبح لا 
قداسة له ولا معنی؛ مجرد لحظات متكررة» ومن ثم يكون دائري الشكل. 
ایا يكين الماضی البعيد؛ أن اتل البعیدء هو لحظة الحلول 
والكمون. ودائرية الزهانء تلك الدائرية العبثیة التى لا هدف لھا: ولا مجال 
فيها لحرية الإنسان» تسقط حرية الإنسان؛ ولا يوج خلود. وإنما تناسخ 
أرواح؛ وعود أبدي. 


۔ المنظومة الأخلاقية 
اده الذي ون اله متجاو رر تخل رصب یت نهو يه مع 
| الاختار» ا ا ت الط کی ا ےا 
المتجاوزة لإرادته ويمكن الحكم عليه سض منظورعا 
ب ۔ وئي المنظومة الحلولية الكمونية. ا داعي نتجاوز العالہ 


(الطبيعي)؛ فالعالم مكتفٍ بذاته» وهو مصدر القيم: وكل الأمور متساوية 
0 | 2 شل الغالي الت AN‏ و 
فيه ولا داعي لتجاوز اي کي 3 امصسمیے۔۔ و ر رھم 
فالعالم الطبيعي (ککل) حر ہاو شر 2 عله الحققة). وس يدرك هله 
الحقيقة يصل إلى الحق والخير (ومن ھن انخضوع التام للحتمية باعتباره 
السلوك الوحيد العتاح: والرغية العارمة یئ العودة ال ال وس). ولک 
يمكن أن يترحد الانسان بالمطلق: ولهنا فهو لا یحتکم إلى ای عطلقات) 


ولا يمكن الحكم عليه من منظورها. وتظهر اراد الود گمٹیاس و ححمك . 


٠‏ - المساواة والتساوي 
أ ثية ٹا و العالم: وئمه مركز للعالم جاوز له. لهذا الت 
فإن العالم اخ کا ل هرم ؛ فمته غير اڈ اد بو حل وب الا له المشارق؛ 


ک 2 آله 


وفاعدته هي العالم (الانسان والطسعة). وثمة أسيقيه للانسان على الطميعة؛ 


و 
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فهو يقف في مركز الكون على درجة أعلى من كل الکائنات الآخری؛ وإل 
كان يربطه بها رابط. ويربط بيغوفيتش”'' بين فكرة الخلق (التوحيدية)» وهي 
تؤكد أصل الإنسان الرباني؛ وفكرة الخلود والبعث من جهة» ومفهوم المساواة 
من جهة أخرى. ففكرة الخلق والخلود تعني أن الإنسان ليس مكوناً من جوهر 
واحد أو مادة وحسب» لأنه یتسم بالثنائیة: فهو مادة وروح. . وغياب عقيدة 
الخلق والخلود يعني انتفاء التمييز بين الإلهي والطبیعي: ومن ثم ينتفي التمييز 
بين الإنساني والطبيغي. ولكن فكرة المساواة المطلقة بين البشر باعتبارهم 
مخلوقات ال وباعتبارهم جوهرا إنساننا متفضلا عن الطبیعة > هي فكرة دينية 
محضة» مرتبطة تمام الارتباط بفكرة الخلق من عدم وبالخلود؛ وبالجوهر 
الإنساني المتميز الذي يحوي القبس الإلهي. فإذا لم يكن الله موجوداء: أو إذا 
كان حالاً وكامنا في المادة؛ فإن الناس یکونون غير متساوين البتة. ولتوضيح 
هذه الفكرة يمكتنا القول» :إن غیاب الاله بست أن ثنةاتساويا بيخ الإنان وكل 
الغالات: وان ما یسریٰ عليه یسری مھا وَحَيلئلٍ يصبح من السهل على 
العلم الطبيعي» من خلال الملاحظة الموضوعیة أن يقرر اللامساواة بین 
الناس على أساس حجم الجمجنة» أو قريجة الاعات أو القرة العضلية» أو 
المقدرة الإنتاجیة؛ أو لون الشعر والعيونء أو أي سو نو ملا ديك الف 
فالعنصرية العلمية ممكنة جداء بل ومنطقية ‏ ما دمنا حذفنا المدخل الديني 
(الترخيدق) قن عفساننا . وشهكذاء سرعان ما يمتلئ المكان اال 
اللامساوأاة؛ عرقياء وقوعياء واحتفاعاء وو اس وإذا أضفناء إلى هذاء 
الرغبة الطبيعية/ المادية في السيطرة لدى الإنسان» فإنا سنکتشف أله تأسيسا 
على الدين فقط يستطيع الضعفاء المطالبة بالمساواة. ومن ثم فإن علم 
الأخلاق يرتبط هو ا بالعلاقة بين المساواة وفكرة الخلود. Gls:‏ من 
هنا حك آن النظم الديقة والاتلووےۃ ة التي لا تعتر ف بالخلوذء أو لديها فكرة 
مشوشة عله 3 تر فين تة لتلف بالف اواة. كما تنجد أن النظم 


ات و حیدیهة نظم ٿال شکلد شرمیا وکن كر تحقشيق المساواة الانسائيه 
المصدئة داخلها السب سے نا وجود الاله خار = العالم المادى. ف سسس بمسر الجوهر 


الا نسائی یں الطےعة ؛ و شو مرا یس خی الاستخلاف في السلام. 





)١(‏ انظر: على عزت بیغوفیتش: هروبي إلى الحریة ترحمة إسماعيل أب ہو الندورة (بیروت : دار 
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و لے الحلولیة يكون مركز العالم كامناً فيه؛ ولهذا لا ثنائية بين 
ہے روہ ولا أسبقیة له عليهاء ولیس له اصل رباني؛ ولا جرهر ‏ 
ای متمير؛ و بسری عليه ما يسري على الكائئات الا ری ويسم تسویئہ 
پا يذاه ل هذه النظم تأخذ شکل فطيرة مسطحة. ولكنها تأخذ شکل 
۴ أرضاً؛ إِدْ إن بعض الأفراد أو الشعوب يقني أن یصہحوا موضع 

ا ل والكمون» ومن هنا تنتفى المساواة. ويظهر التنظيم الطبقي الصارم: 
ب ي الال في التظام المغلق للفثات في الهند ف الجر تل بعشيلة تناسخ 


الأرواح في ايهند وكية . 


التواصل بين الخالق والمخلوق 

إ_ يتواصل الله مع الإنسان في المنظومة التوحيدية بأن يرسل إلى البشر 
إن ورسلاً لا يتجسد فيهم؛ فهم حملة رسالته المخلصون الأمناء وحسب؛ 
وى قدوة حسنة وحسبء لا عصمة لهم ولا يستمر الوحي الإلهى إلى ما 
پاات وإنما يهي بنخاتم المرسلين. 


نے آھا فى المنظومة الحلولية الكمونيةء فإن «الإله» يتواصل مع 
وخلوقاته من خلال تجسده في الدنياء ومن خلال حلوله (كمونه) في أحد 
ںخلوقاتہ أو في يعضهم. أو فيهم کلھم . وحتی حینما يبلغ الیشر بكم 
زان الكلمة عادةٌ ما تتجسد لتصبح جسدہ وامتداده في الارض ؛ فيصبح حامل 
الرسالة أ لیس مجرد رسول؛ وإنما تجسیدا للإله» ولهذا فهو مصدر البرکە؛ 
وهو معصوم. بل إن التجسد والعصمة تاران غير الوؤسان.. وتمكن أن 
بعجد «الإله؛ فی قوانين العالم المادي» والمهم اقترا هو اغترال المسافة 
حتى تتوحد كل المخلوقات في كيان عضوي واحد» وحتى يصبح العالم 
المادي هو ذاته العالم الروحي» ويصبح «الإله» هو جسده» ويصبح جسله 
ف الدناً. 


الحلولية والتوحيد والعلمنة: حالة اليهودية (أطروحة ماكس فيبر 
وبیٹر برجر) ظ 
من القضایا الأساسية التي أثيرت في علم الاجتماع الغربي قضية علاقة _ 


٦٦ 





الترحيد والتجاوز بالعلمنة؛ إذ يذهب بعض المفكرين إلى أن التوحید هو 
الذي بردي إلى العلمنة كبر مرخلتين: 


ديأ 


یت مر حله تر شید العبادة و حباة المؤمن والعالم بأسره في إطار التوحيد 


١‏ انق هذا اة أخرى كشت فيا المطاق تتویسیا (وتخل 


المرجعية الكامنة محل المرجعية المتجاوزة)» إلى أن يختفي الإله تماماً. 


إنها إشكالية و تبدو غريبة بعض الشیءء ولكنها إشكالية مهمة للغاية. 
يمكن فهمها حي ن تفهم حلقات المتتالية التى يطرحها دعاة هذا النموذج 
ا(تقسیریٰ. نحن تعرض ھکر عفاد ومخالية مستعلقة قت إلى ہت 
للعلمانية (الشاملة) باعتبارها منظومة كامنة في الحلولية الكمونية وليس فى 
التوحيد؛ فنحن ترى گیا أسلقتا د اله لا يوجد فرى جوهري بين الحلولية 
الكمونية الروحية والحلولية الكمونية المادية» وأن وحدة الوجود الروحية هى 
فى أساسها وحدة الوجود المادیة أي العلمانية الشاملة. 


ولنبداً بتعريف العلمانية (الشاملة) بأنها رؤية واحدية تدور فی إطار 
المرجعية الكامنة المادية» ترد الكون بأسره إلى مبدأ واحد كامن فيه. ومن 
ثم فهي لا تفرق بين الإنسان والطبيعة» بل تراهما مادة واحدة (نسبية) لا 
قداسة لهاء خاش مك طبيعي واحد؛ ومن ثم يمكن إخضاعها للمقاييس 
الكمية الرياضية؛ دون الرجوع إلى أية قيم مطلقة (معرفية كانت أو أخلاقية). 
بهدف زيادة التحكم فيها وتوظيفهاء أي إنها رؤية تستبعد الإنسان المرکی 
الرباني» وتستبعد أيضا مقدرته على تجاوز ذاته الطبيعية» والطبيعة/ المادة. 
یسل سه الانسات اليس العادی. 

ره اشنا إل آ3 ن الترشيد هو إعادة صياغة الواقع والذات في ضوء 
انموذج ما). وقد يكون هذا التمودج دينياً (الاله المتجاوز)» ولك يکن أن 
يكون» أيضاً؛ ماديا كمونيا متسركزاً حول الإنساة وققل أو متمركرا سيول 
الطبيعة/ المادة. وما يهمنا في سياق هذا المدخل هو النموذج الثاني الأكثر 
شيوعاً في العصر الحدیث؛ وهو النموذج الواحدي المادي الذي يجعل 
الطبيعة/ المادة» لا عقل الإنسان» هي موضع الكمون. والترشيد العلماني هو 


۳٣ 
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۱ ہرز یکل تبني الأساليب العلمية الموضوعية والبيروفراطة 


مسي مایا عملية تَفُسير الواقع؛ وإدارة المجتمع. وإعادة صياغته., 
مشش يليد والأعراف الأخلاقية والموروثة وكل المطلقان 
ا ئ التائبات؛ 5 عملیة شاملة تخضع کل شیء لقانون الارنا قام 
م بهذا المعنى ؛ هو عملية تجريد للعالم في إطار النموذج 
والعفل كلل إلمادي بحيث يستبعٌد كل ما لا يتطابق معه. أي كل ما 
لوا . ر الطبيعة/ المادة. والعلمنة أيضاً عملية تطبيع» أي إدرال 


عور لعا 
ا کان , ظاهرة طبيعية وجزءاً عضوياً لا يتجزأ من الطبيعة/ الماد 
اتب إن ما يسري عليها يسري عليه» أي إن العلمنة هي عملية نزع 
ی . 
لا ن الكون ورؤيته في إطار ازز مادي واحد کامن فيه ؛ ومن ثم 


سال عن ریا وتطبيع. ويُشكل هذا التعريف إطار مناقشتنا ار 
1 و الألماني اماکس فيبر» وآراء عالم ا الأمريكى با 

ا فی موضوع علاقة التوحيد بالترشيد» ومن ثم العلمنة» وتطبيق 1 
لی ا له النهوديه. 

ی اکس فسرا (Max Weber)‏ اس أن اليهودية» بوصفها ديانة 
نو حيدية: 55 بدور أساسي في ععلية الترشيدك:. قدياتات: الشرق الأقصى 
الحل يحل لة الكمونية تهدف إلى أن يصبح المؤمن في حالة اتزان مع نفسه» ومع 
الطبيعة؛ ومع الخالق. وهي تختزل: المسافة بين الإنسان من جهة و«الإله) 
والطبيعة من جهه ت أخرى. فھی ديانات ترى «الإله» حالاً في الطبيعة 
والإنسانء كاعنا فيهماء أما الديانات التوحيدية فهي تخلق مسافة بين الخالى 


والمخلوق؛ إذ إن الخالق متجاوز للطبيعة والإنسان» منرّه عنهما. لذلك لم 


بعد هدف المؤمن هو توازن علاقته مع نفسه» ومع الا وعالم الطبيعة) 
وإنما التحكم فيها . ويرى فيبر أن هذه المحاولة للتحكم في الذات والعالم 





١1‏ ولد عام ۱۸۱۶ لعائلة من البورجوازیة البروتستانتة› وتوفي عام ۹غ . عالم اجتماع؛ 
والتصادي: ألماني؛ وأحد مؤسسي علم الاجتماع المعاصر؛ مع غيره؛ «كإميل دورکایم!ا . يقول في 
نعريف عام الاجتماغ إنه ذلك العلم الذي يفترح فهم حركة المجتمع من خلال تأویلھا ومن هنا سیر 
سبية دورانها ونأٹبراتھا. ولهذا نجده أولى أهمية قصوى لقانون ترشيد العالم. له مؤلفات عديدة منها: 
L'Ethique protestante et l'esprit du capitalisme, trad. de I'allemand par Jean-Pierre Grossein (Paris:‏ 


. Gallimard, 2003), et Le Judaisme antique (1917-1918), traduction par Freddy Raphağl (Pans: 
Plon, 1970). :لغغ:‎ Flammarion, 2010. 
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سل ة أولى نحو الترشيد. والیھودیةء باعتبارها 

۽ هي 
و أعلى نوات اکن حسب نحصو ره ؛ دورا اسیا في هذا 
أولى الدیانات ال ,ين إن الجر يعوق التقدم وترشيد الحياة الاجتماعية 


المضمار؛ فهو يرتا ,ل من تحرروا من نر السحر ؛ نقد أسقطوا الالیة 


والاقتصادیة؛ واليهر إلى عياظين ا قداسة لها. ویعود هذا إلى تبني اليهودية 

المختلفة» وحولوها > الشعبية أو الجماهيرية؛ التي تتلخص رؤيتها فیما 

ا سام قير دالردح 

يأتي : he‏ س-. فک العدالة الالقة بالق نكل یة: ٹیودیسی 5 
| ۔ صاغت ' ہہ ا علق دالالة» العادل الشير ز واد اليهودي علی 

«(theodicy‏ وهي ز«الاله» كيان عقلاني رشید ويأتي بأفعال ذات 


شل القضسة 0 د عقلاني 
تو علا نيه e‏ 
1 ۱ بل د رة اق و ع 1 
نهائية 9 پنکن قیرف وطرحو 5 ال اد 
خالل طاعة الخالق اوتنفید وصايأه. يمكنه ل یحور رضی؛ فمکافئہ ست 
E:‏ العدذافة, رك الاییساتن) داخل دا الاطار ر الأخلاقي. د 
بالىخىلاء › أو اله بالنفس ٠“‏ وهو ما يسمية افیبرا (اسیکولو جیا القر mi‏ 
فخالق اعت اع :سحلت الطاعة والتواضع والثقة فيه. 
کے تل الروح الشعبيه لين المبادئ الأخلاقية باعتبارها تا ان 
الأخلاقيات العملية المرتبطة بالحياة واحتیاجاتھا . 


ا والانسان کان = ر سول یسا يقترقه من 


٤۔‏ ولذاء فإنها تخلو من أية عناصر سحرية؛ فالإنسان الذي لا يطيع 

الخالق سيل به العقاب» ولا يمكن لأية صيغ سحرية أن تنقذه منه. 
وحسب تصوّر «فيبر»» كانت السمتان الثالثة والرابعة هما الإضاقة 
الإبداعية للتراث اليهودي الديني التوحيدي التي لم تظهر في الديانة المصرية 
أو البابلية (وهو رأي غريب بعض الشيء» يغرق في التعميمات الكاسحة» 
ظ ولکنٹا لن نناقشه حتى نستمر فى عرض الأطروحة). وقد ساهمت طبيعة 
ظ المجتمع العبراني في تطوير السمات الأربع السابقة كلها (ويمكن أن نسميها 
اتوحيدية» باعتبار أنها تؤكد مسؤولية الإنسان الأخلاقية» وحريته» وعدم 
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سح وه ا پچ ماق لف 


سج م ےل 
اب" 


لک 
جدوی اللجوء إلى السحر والقرابين)» لأنه كان مجتمعاً بدائیاً مق ٠.‏ 
تال تخل لی علافة اة فيه بینھا في زمن الحرب» علاقة ع ظ 
عقد أو ميثاق أو عهد (بالعبرية: بريت) يعقد بين القبائل من جهة» ور 
پا من جا أخرى. وقد ظهرت سرابل پاعبارعا جو ”لال 


إله ١‏ 
(وهذا هو المعنی الحقيقي لكلمة اليسرائيل) حسب تصور افیبرا). ب 


هناك إطار ثابت-يضم کل هذه القبائل› وانما كانت تدخل فى علا 
تحت قبادة كاريزمية يُطلق عليها اسم (القضاةا وهم (ہےاء ہی 
حد قول افيبرا. وكان الجميع متساوين داخل هذا الإطار؛ 


بالوظائف نفسهاء ويؤدول الواجبات نمسهاء ويتمتعول بالحقوق ا ر 


كان عتا کا لان التكنولوجيا العسكرية كانت بدائية سا 1 7 
الحروب تتم إما على الأقدام وإما على ظهور البغال. وكان على | 
یتحملوا الأعباء نفسها؛ ويتجشموا المصاعب نفسهاء ومن ثم ع 
العهد التي ظلت شائعة ئعة في صفوف الجماهير اليهودية بكل ما تنعلوي علي 
عقلائیة وأخلاقية ومساواة بين أعضاء المجتمع العبراني؛ إذ کان الما 
طرد من حظيرة الدين» أو يُرجَم بالحجارة؛ الأمر الذي يعني استبعاد لسر 
كوسيلة للتقرب من الخالق . 


رس ہن الملكي ای عو هلا سید ٠ْ‏ ا 
وإدارة مركزية ا نظام سم تابع / للبلاط ط الملکی 


7 


وقد تزامن ذلك مع تغير فنون الحرب وأدواتها؛ إذ ظهرت العربات 
الحربية والأحصنة. وكان المجتمع العبراني: قبل ظهور الملكية. مکوناً م 
ثلاث طبقات: 

أ - طبقة أرستقراطية حضرية تضم في صفوفھا كبار الملاك الذين 
يعيشون من ريع ضياعهم . 

نے ۔ طبقة اجار وس یہر 4 الكلمة اللا تمئية يه البليبس = (tplebs‏ 
7 اہ تتدھور احرالیہ فيما بعد كما كانت تضم الحرفيين والرعاة. 


3 - طبقة البدو الرّخَل . 


1 


og nama‏ ںو سم سی ہے ںی ہچ لل 3ے as.‏ 0۶ يج سعد 





وقد قامت الملكية بضم الأرستقراطية الحضرية إلى صفوفهاء وحولتها 
إلى نخبة حاكمة مع الكهنة والأرستقراطية العسكرية التي کونت طبقة 
الفرسان» وحل كهنة البلاط المدربون محل أنبياء الحرب. وكل هذا يعني 
ظهور طبقات سياسية وعسكرية وديئية حاكمة متخصصة يتم تجنيد أعضائها 
من شریحة صغيرة من السكان» وهو ما يعنى استبعاد القاعدة العریضه من 
الجماهير (بليبس). وقد أذّى ذلك إلى اتساع الهوة بين طبقات المجتمع؛ 
وإلى ظهور عقیدتین سياسيتين متصارعتین . فتبلی أعضاء النخبة الحاكمه» 


أن اعتمادهم 


بثقتھم الزائدة في أنفسهم. سيكولوجيا الفرسان (الحلولية). كما 1 
۱ لية) الذي 


على ريع ضياعهم جعلهم يتبنون عبادة «إله؛ الخصب بعل (الحلو 
كان يحكم الناس تماماء كما يحكم الإقطاعي أقنانه وفلاحيه. 


أما الجماهير» فقد ازداد ارتباطها بالماضی البدوي البسيط» ويم 


۱ ۱ ۱ 1 اقا 
العلياء. وبعبادة يهر وقد ثافت طقة العتتقین الذين لم چان ۴ 
تة 5 - / اا لل 
لائفسھم فی الھیگل السياسي الملکی الجديد لیا هذه ال ہک 
هؤلاء المثقفيهء هم الع عمقوا ديانة يهوه وطوّروها. ر ۱ 
الأساسية التي واجهوها هي قضية العدالة الإلهية؛ إذ كيف يمحت ٠١١.‏ ون 
الجماهير؟ فقاموا بتطویر العقيدة على اسسن فلات لا جات عن هذا 2 

EE‏ د ب 1 تق ضعت الأعور 
بطريقة تلائم نفسية الجماهيرء وحسها الديني» وتطلعها إلى قد 
الف إلى عضي هنا لیا به وا وله نات كان ابا © 
حيو ا تو ہے ار اياي" زه الرؤية هو 
ان يحاول الا تسان اکا إرادة بوت وتعاليمهء وأن يكشفها 6 958 
يمكنها أن تحیا حسب هله التعاليم» وبالكالئن يمكن التاثير ف 5-9 

فراراته. و لق المؤمنین به م“ المت الساشتی والاجتماعي ٠‏ 
۱ اتضاة): فکَاوَلوا 

رهف ورت الائہاء ترايك: الللاويين واییاء الحروب 9ا 


ا | 8 أ ۱ 5 5 5 9 ا یک یا والنی؛ نے - 
هم ساف ارادة ےوہ وتحاشوا الطعوروس سیت 2 ال و سے لا 
١ ٠ ‫َ‏ د ۱ ححا ے ضےا 
تعریف *فيبيركء هو اإيش هازواع4. وسى عبارة غیت“ ۷ ہے ال 
سے ےی ا i > OT‏ ال ہے و ات 1 
ويضيف إلى هده العبارة كلمة «عقلانية» ليصبح المي ٠‏ ع ایشا 
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نے 
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2 سا مم ہچ 5 شر ارد يچم نايت ستقبل وللحر یه اللهانة 


وط کی مر سے کید ہے ہے سے سب 








وكانوا ينصورون أن يهوه سبدخل مستقبلا في ميثاق؛ لا مع جماعة بسرائبل 


وحسب؛ بل ومع أعدائها؛ ومع كل الشعوب» وحتى مع المملكة الحیوائیۂ, 
وبرى البہرا أن إسهام الألبياء پٹلخص في انهم عمشوا عقلالیة مسهوم بهره! 
فربطوا ببله وبين الجماهير؛ وجعلوا منه «إلهأً' للعالمین؛ وبذلك حقثرا 
الانتصار النهائي لعملية الترشيد التوحيدي على العناصر السحرية. 


رند ورث الفريسبون تراث الاساء وكالوا يمثلون طبقة البورجوازرۂ 
الصغيرة؛ برا الحرفيين ؛ ومن هنا جاء التوجه العملي لعقيدتهم . رکائٹ 
شرعية الفريسيين لا نستند إلى أية أعمال سحرية» وإنما إلى التوراة. أي إن 
تعاليم الخالق. وفد سيطرث رژیتھم لی لق في شتاتھ أي في 
النشارھم؛ بحیٹ أصبح تشا عل اليهود الفكري الاساسی هو دراسة الثوراة, 
إن هله الرؤية لا بد من أن تكون معادية للسحر؛ ولعبادة بعل الحلولۂ 
المرتبيلة بالسحر. ورالطقرس الجنسية. والقرابين البشرية ١‏ فهي رؤبة نودي 
إلى ترشبد عملية الخلاص بحيث لا ندم بطر بقة مشو انيه شس ريق إرضاء 
اا٢‏ بالفرابين والتعاويل؛ كلما ظهرت الحاجة» ولا بمنطئى أخلاني 
راضح؛ ولا ہالوسائل السحریف وائما ندم بطريقة منهجية منظطمۂة تم ظرب 
العمل الصالح (في الدليا)؛ رضبط النفس» واتباع المثل الأخلاقية؛ والتعامل 
مع الات رمع الرافع؛ وإخضاع الذات والعالم لقائون «الإله» الواحد بطرائق 
متكاملة لا نترك أبة تفاصيل خارج نطاق اا الخلاص المنهجية. فالمؤمن 
يفوم بإخضاع نس حیائه بكل تفاصيله لقواعد خخارجية؛ فيكافئه «الاله» العادل 
على أفعاله. ونزکد هذه الرزية» أيضاً؛ نزايد تحكم الإنسان في مصیرہ وفي 
بيئنه؛ ونركز الاهتمام على هذه الدنيا. ولذلك. فإن الخلاص لا يدم عن 
طريق الشطحات الصوفية؛ والانسحاب من الدنياء وإنما بإطاعة قانون الال 
ونسخير الذات والواقع لخدمته بشکل منهجي؛ ومن ثم ظهرت روح الإنجاز 
بين البهود١‏ إذ نوجد علاقة وثيقة بين الرغبة في التحكى. وروح الإنجاز. 
ا زايد التحكم رررح ح الإنجاز يزداد التوجه إلى الم 7 والتركيز :عليه 
كل هله العناصر هي؛ في نظر «فيبر؟» أشكال من تر شي علاقة الخال 
بالمخلرق. ومع أن هذا الترشيد يئم في إطار دينى. فهو ترشید تقليدي 
منوجه لحو القيمة النى تحددها المعايير الأخلاقية المطلقة . إلا أن الصيفة 
المتهجية الني يتم بها ھی بمثاية إعداد نفسي. للإنسان والہجتمع: بخلق 
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تبادلاً اختيارياً أو قاہلیة للترشيد العلماني الحديث (وهو ترشيد إجرائي یتم 
حارج إطار أية مطلقات معرفية أو اخلاقیة في مرحلة تاريخية لاحقة). 
فإخضاع الحباة الدينية لمنهج متّسن اڈی إلى استبعاد الطرائق الارتجالية 
للنحکم؛ مثل السحرء والأشكال البدائية للتئبو؛ فحل النبي محل الساحر؛ 
ٹم اسثم ت العملية حتى حل البيروقراطي الحديث محل الجميع (وھذا هر 
1 0 ا السحر عن العالم۹)؛ آي إن اليهودية (باعتبارها ديانة 
ابو ےس ب ر البحضارة الغربية (ومن ثم الحضارة 
توحبدیۂ) دعمث الائجاه لحر الترشيد في د 


الحديثة بشكل عام). 
الجدہر بالذكر أن افیبر' يشير إلى أن یں سيار اسم الاله هو 
.ےت الان مثالد غير رشيدة داخلھا . ا حم 
الترشيدية؛ نظرا لذلهور وا ع ايها أن سما شه پسرائیل هي وحد 
اله العالمين 6 ولكنهم مم لت 9 Pe‏ إلا رسيلة للحفیق وس آي 
شع البغبار» وأن گل ارت الا خرف " آن عا وقد فسر اهيدا 
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ولکن افيبر؛ يذهبء مع هذاء إلى أن اليهودية ساهمت بشکل أكيد في توليد 
عملیة الترشيدء وأن المسيحية الغربية ورثت هذه العناصر الرشيدة والترشيدة 
من العقيدة اليهوديةء ثم قامت بتطويرها ووصلت بهذا التطوير إلى منتهاء. 
العلمئة الكاملة للمجتمع . 

ويتقق ابيئر لو دیع برجرا (Peter Ludwig Berger)‏ مع «ما کس فيبرا 7 
أن اليهودية أدت دورا فى عملية الترشيد» ولكنه ینسب إليها أهمية كيو م 
تلك التي ينسبها إليها «فيبر؟. ولتوضيح هذه النقطة يعرف «برجر» العلمة 
بأنها (استقلال مجالات مختلفة من النشاط الإنسانى عن سيادة المؤسسات 
الدينية ورموزھا١ء‏ أي انحسار القداسة عن الدنيا بشكل تدريجي نتيجة لتزاير 
ترشيد العالم. ويشير إلى أن ثمة واحدية كونية (بالإنكليزية : كوزميك مونيزم 
= مر سه تسم العبادات المصرية والشرقية القديمة التي تنطلق من 
الإيمان يانه لا يوجد فارق كبير بين عالم الطبيعة والإنسان من جهة» وعالم 
الآلهة من جهة أخرى؛ إذ يحل الإله فى الإنسان والطبيعة» ویوحّد بینھما 
(المرجعية الكمونية). ويرى أن اليهودية تختلف عن الرؤى الكونية الوثنية, 
وهي تتسم بالحلولية الكمونية» وسادت الحضارات المجاورة» وأن ثقاط 
الاختلاف هي نفسها التي جعلت اليهودية تؤدي ذوراً مپسا فی ترشيد الوافی 
ومن ثم في ظهور العلمانية : 


١‏ الاہمان بإله مفارق 


آمن العبرانيون» أو جماعة يسرائيل» حسب رأي «برجر»» بإله مفارق 
للدنيا (المرجعية المتجاوزة)» وهو ما يعنى وجود ثغرة ومسافة بين الخالق 
والطبيعة» وبين الخالق والمخلوقات» ومن ثم فإن القداسة تم نزعها إلى حدٌ 
ما من العالم. فإله العهد القديم لا يحل في الدنيا أو في أرض الوطن التی 
ينتمي إليها العابد؛ كالهة العالم الوثنی؛ وإنما يقف خارج الكون ويواجهه. 


(۳) ولد عام ۱۹۲۹ في فيبنا في النمسا. هو عالم اجتماع ولاهوتي أمريكي من أصل نمساوي. 

: ألفريد شوتز (1112ء5 ۸۱8). من إصداراته الحدیثة انظر‎ 
Peter Berger, Questions af Faith: A Skeptical Affirmation of Christianity (Oxford: Blackwell, 2003), 
Peter Berger and Samuel P. Huntington, Many Globalizations: Cultural Diversity in ۱(۷ Conlempor- 
ary World (New York: Oxford: Oxford University Press, 2002). 
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فهو ليس بإله قومي مرتبط بشكل حتمي ونهائي بجماعة يسرائيل في الماضي 
والحاضر واا تما ¢ 4 أنها يرتبط بهذه الجماعة بعمّد حا واضح . 
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۲ - رؤية التاريخ باعتبارہ منفصلاً عن الطبيعة إذ یتجلّی فيه الإله 

ويو صف العقد بين الإله» وجماعة يسرائيل بأنه تاريخى» أي يتحقق في 
انناریخ الانساتیء لا في آخر الأيام» وس ذلك آن اليهودية ااا ا 
على عكس الديانات الوثنیة الحلولية (ائکس بت جي يحل الإله ٹی الطبيعةء 
ومن ثم فهي عبادات طبيعية. والعهد القديم لا يحوي أساطير كونية تخلع 
القداسة على كل شيء في الطبيعة» وإنما يحوي تاريخ أفعال «الإله» وبعض 
الأفراد المتميّزين من ملوك وأنبياء. والأعياد اليهودية» في تصوره» لا تحتفل 
بقوى كونية» فهي ليست أعياداً طبيعية.تحتفل بتغير الفصول؛ وإنما هي أعياد 
تحتفل بأحداث تاريخية محددة. وكل هذا يعني أن القداسة تم انتزاعها من 
الطبيعة» بل ومن بعض أحداث التاریخ؛ ولا تتجلى إلا فى جوانب محددة 
من تاريخ جماعة يسرائيل على وجه الخصوص» وتاريخ العالم بأسره على 
وجه العموم؛ أي إن بعض جوانب التاريخ» لا الطبيعة بأسرهاء أصبحت هي 
موضع الكمون والحلول الإلهي. 


۳٣‏ ترشيد الأخلاق 

ثمة انفصالء» إذاء بين «الإله» والتاريخ من جهة» والطبيعة من جهة 
أخرى. ولا تنتمي الشرائع والأخلاق التى يهتدي الإنسان بهديها إلى عالم 
الطبيعة الكوني» وإنما هي أزامر سن الخائق يتم تنفيذها في المجتمع داخل 
الزمان. ولكل هذاء يرى «برجر»ء مثله مثل «فيبر»» أن الرؤية اليهودية تذهب 
إلى إن حيأة الفرد والآامَة يجس أن تسر فى خحدمة لال نشگل منهجي 
وننظم خسب القواعد التي أرسل ياء بويذلك يكو قد تم ترشید الأعلاق 
الإنسانية بفصل الإنسان والأخلاق عن عالم الطبیعة ومن ثم تم استبعاد 
التعاويذ والضيغ السحرية کوسائل للخلاض. 

والمتتالية الكامنة فى كتثابات افیبرا وابرجر»» والتی تربط بين التوحيد 
والعلمنة من خلال عملية الترشید هي كما يأتي: ثورة توحيدية على 
الواسنية الكبيوتية الكوتية _ التاعاق بالاله الراك السحارة للظينة والثاريخ 
(المرجعية المتجاوزة) ‏ الإيمان بمقدرة الإنسان على تجاوز واقعه وذاته - 
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انعدام التوازن بين الذات والطبيعة ‏ ترشيد (أي إعادة صياغة) عمل ۱ 


فا وحياة المؤمن؛ وأخيراً العالم بأسره» في ضوء الإيمان بالال 
الواحد (المبدأ الواحد) لاسترجاع شيء من التوازن - عدم التعامل مع الواز 
بشكل ارتجالي؛ وإنما بشکل منهجي بهدف التحكم فيه لخدمة الإله أو الم 
الواحد (ترشيد تقليدي متوجه نحو القيمة) ‏ اختفاء القيمة والمقدرة علو 
التجاوزء وظهور الترشيد المتحرر من القيم» والمتوجه نحو أي هدف يحدد, 
المرء (الترشيد الإجرائي) ۔ وهذا النوع من الثر شيك یتم دائما في وافع الا 
في إطار الطبيعة/ المادة» والإنسان الطبيعي/ المادي (المرجعية الكامنة) ” 
العلمئة الكاملة. 


والمتتالية في رآينا لست دفيقة وليست حتمية؛ فعملية الترشيد التي ت 
داخل إطار توحيدي وداخل إطار المرجعية المتجاوزة تظل محكومة اکا 
الإله الواحد المتجاوز لعالم الطبيعة والتاريخ» ولهذا نجد أن التوحيد یم 
على الرؤية الثنائية» ويبرز الفروق بین النسبي والمطلق» وبين الإنسان 
الطبيعي والإنسان الربائی (الجسد والروح - الدنيا والآخرة - الأرمرا 
والسماء)؛ ولا بسقط فی أيةبوااحاينة رو أد مادية. وإذا كان الترشيد هو 
رد كل شيء إلى مدأ واحد؛ فإن هذا يعنى ببساطة ات الهندا العام الذي 
سيرد د إليه الكون في الإطار التوحيدي هو الله المتجاوز للطبيعة/ المادة» وهو 
سدا ركد رجو مسافة ہین الخالق زالمخلوقء ويتطوى على الا 
الفضفاضة؛ وعلى التركيب» كما أنه يمنح الواقع قدراً عاليا شن الوحخاة 
ولكنها وحدة ليست واحدية مصمتة ؛ لذلك فهى 1 تحت تنو والتدافع. 
وعلى هذاء فإن عملية الترشيد فی الاطار سی لے تقاط فى راک 
اختزالية؛ لأن التجريد: مهما بلغ مقدارهء لا يستطيع أن يصل إلى الوا 
العلي المتجاوز (فهو بطبيعته متجاوز للطبيعة/ المادة). ومن هنا لا يمكن 
الوصول إلى قمة الهرم؛ والالتصاق بالإله والتوحد معهء والتربع معه على 
قمة الهرم: رمن ثم يستحيل التجسد» ويستحيل أن يفقد العالم هرميته» 
ریعیل أن تخل السا ین الخالق والمخلوق. وآق يكل الكمون 1 
التجاوز. ولهذاء يظل التواصل بين الخالق والمخلوق من خلال رسالة 
يرسلها الإله تتضمن منظومة معرفية وأخلاقية مطلقة متجاوزة للطبيعة/ المادة. 
ومن ثم؛ يظل الترشيد ترشيداً تقليدياً يدور داخل إطار المطلقات التي أرسلها 
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الإله المتجاوزء ويظل الواقع مركباً يحتوي على الغيب» ويسري فيه قدرٌ من 
التذاسةء ويظل الإنسان مُستخلناً يعيش فی ثنائية الزوح والجسد» لاقي 
الواحدية المادية» وهي ثنائية تشير إلى الثنائية التوحيدية النهائية: ثنائیة 
الخالق والمخلوق. 


أما الحلولية الكمونية فأمرها مختلف تماماًء وهي التي تخلق في تصورنا 
قابلية للعلمنة. وهي ذات شكلين: وحدة الوجود الروحية» ووحدة الوجود 
المادية. ووحدة الوجود؛ سواء فى صيغتها الروحية أو في صورتها المادية. 
رؤية واحدية تَرُدُ الواقع بأسره إلى مبدأ واحدء هو القوة الدافعة للمادة؛ 
الكامنة فيهاء تتخلل ثناياها وتضبط وجودھا٘ سز لی (الإله) في منظومة 
وحدة الوجود الروحية» ويُسمّى «قوانين الحركة» فی وحدة الوجود المادية. 
وحینما يرد العالم إلى هذا المبدأ الكامن تسقط كل الثنائيات» ویتحوّل العالم 
إلى کل مصمت» لا يعرف أية فجوات أو أي انقطاعء ويصبح الإنسان جزءا 
لا يتجزأ منه» غير قادر على تجاوزه. 


والمتتالیة التى نقترحها لتفسير علاقة الحلولية بالعلمانية هي ما يأتي : 
واحدیة كونية ترد العالم بأسره إلى مبدأ واحد كامن فيه تراذف الإله 
والطبيعة والإنسان وإنكار التجاوز ‏ عالم يحكمه قانون واحد وحالة اتزان: 
بل وامتزاج والتحام یں الإنسات الطبيعي/ المادي : والطبيعة/ المادة ‏ سيادة 
القانون الطبيعي (المادى)» وترشيد (إعادة صياغة) البشر والمجتمع مقس 
مواصفات هذا القانون ‏ العلمنة الشاملة. وعملية الترشيد والتجريد فی إطار 
حلولی كمونى تؤدي إلى الواحدية الكونية المادية التي تسقط كل الثنائيات. 
وتؤدى إلى سح الا الطبيعى/ المادی الواحد. وتستمر عملية التجريد لا 
تحدها حدود أو قيودء بل إن الإطار الحلولى الواحدي يساعد على سرعة 
اتجاهها إلى نقطة الواحدية المادية؛ حيث يصبح المبدأ الواحد كامناً تماما 
في العالم الطبيعي ٠‏ وتختفي الائات .وتسقظ المسافات» و يال العالم 
إلى مستوى طبيیعی واحد: الس لا يمكن تجاوزه» مكتفي بذاته» یحوی 
ذا خله گل ما يلاه امه ويتحرك سب قانون صارم مطرد کات في ا 


ض۱۶ 


إثة التعسالية العی تق جھا' می عكس المتعالية القی پٹھرجھا قفي 
وابرجرا؛ فلس التوحيد صو ال يؤزدى إلى العلمانية» وإنما الحلولية 
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الكموئية. ولعل العف الأساسي في متتاليتهما هو أنها لا تفسر: ل 
وكيف تم الانتقال من الترشيد التقليدي» في إطار المرجعية المتجاوزة ' 
والمتوجهة ئحو القيمة» إلى الترشيد الإجرائي» فی إطار المرجعية الكامة ' 
والطببعة/المادة؟ وإنما يقفزان من خطوة إلى التى تليها دون أن يبنا 
الأسباب. 


وقد تمت عملية القفز هذه لأن كلا الرجلين ‏ وكل منظري عل 
الاجتماع الغربي ‏ لم يستطع التمييز بين الواحدية المادية الحلولية الكمونة 
التي نسقط الثنائيات والمطلقات والمركز من جهة» والتوحيد (بما يحوي من 
نجاوز وثنائية) من جهة أخرى . ولعل هذا يعود» في حالتهماء إلى أن 
خلفيتهما الدينية الغربية جعلت نموذجهما التحليلى غير قادر على رصد هذا 
الفرق الدقيق والجوهري. فقد سيطرت رؤية حلولية كمونية على الفكر الدينى 
المسبحي الغرني. وهذه الرؤية ذات أصل بروتستانتي» وجذور غنوصية) 
ولكنها هيمنت على الوجدان الديني المسيحي الغربي . وقد أدت هذه الرؤية 
إلى تارجح ادخ زؤية للالة الواسد باغتاره مغارقا تماما للعالم» إلى حد 
التعطيل» يتركه وشأنه مثل إله «سبينوزا»؛ فيصبح العالم كتلة موضوعية صماء 
بلا معنى ولا هدف (التمركز حول الموضوع)؛ ورؤية لإله حال تماماً لا 
ينفصل عن الذات الإنسانية (التمرکز حوا ل الذات) . ز وق كلتا الحالتين إلا 
توجد علاقة بين الإله والعالم؛ فهو إما مفارق تماما له أو حال كامن في 
تماما أى إنها اثنيثية أو تنائية صلية» ولیست ٹٹائیڈ تكاملية» وإن كلا 
بإمكاننا القول بأن الأمر الأكثر شيوعا الآن فى الغرب هو فكرة الإله الحال 
والكامن فی الطبيعة والإنسان.. وهذا أمر متوقع تماماً؛ فالمسیحیة الغرة 
تعيش فی تربة علمانية كمونية. لهذاء اختفى الإله المفارق حتی حد التعطيل 
فى القائون الطبيعي» رلم يبق هسوی كرات وترسبات كامتة في شر 
وقلوب بعض من لا يمكنهم قبول وحشية النظام العلماني الواحدي المادي. 
وافیبرا وابرجرا يتحركان داخل هذا الإطار الحلولی الکمونی؛ لذلك لم 
یتمکن أي منهما من أن يرصد تصاعد معدلات الحلولية والكمونية في 
اليهودية والمسيحية (منذ عصر الفا وتعد أن گلا سهان في دراسته 
للبهودية» قد أهمل المكون الحلولي القوي في العقيدة اليهودية. الذى ی يتبذى 
بشكل واضح في صفحات العهد القديم» وفی ا راموسى ال 
بخاصة. زقد رکرالشی تعلہلھعا على كب الأثبياء. التي تسری على ع 
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توحيدي قوي» ولکٹھا تشكل الاسٹثناء لا القاعدة في العهد القديم. ويبدو 
أن معرفة كل منهما بالتلمود ليست معرفة مباشرة وإنما هي من أقوال 
الآخرين ومراجعاتھم؛ ولذا لم يلحظ أي منهما النزعة الحلولية القوية داخل 
التلمود ولم يلحظا الفروق الجوهرية بين الرؤية التوحيدية كما ترد في كتب 
الأنبياء؛ والرؤية الحلولية الكمونية في التلمود. وأخيراًء لا توجد أية إشارة 
للقبالة في كتاباتهماء ہاستثناء إشارات عابرة تدل على أن صاحبيها لا يعرفان 
التراث القبالي ہما فيه الکفایةء وربما يعرفان الكلمة فحسب. 


ويتضح عدم إدراك «برجر» للمكون الحلولي في البهودية فی حديثه عن 
التصور اليهودي للإله باعتباره إلهأ مفارقاً للطبيعة وللإنسان. فاليهودية تركيب 
جيولوجي تراكمي» ولذلك يوجد داخلها التصور التوحيدي للإله. ولكن 
توجد إلى جواره تصورات أخرى تتناقض معه تماماً» وهي تصورات أكثر 
شيوعاً ومركزية منه. كما أنه» فى حديثه عن الأعياد اليهودية» يقول إنها 
أعياد تحتفل بأحداث تاریخیة ولا تحتفل بقوى كونية. وقد بينا فی دراستنا 
للأعياد (انظر الباب المعنون: «الأعياد اليهودية» فی المجلد الخامس من 
الموسوعة) أنها تحتوي على كل من العنصرین؛ فعيد الفصح هو عيد خروج 
الشعب من مصر (مناسبة تاریخیة)ء وهو عيد الربيع في أن معا. أما فيما 
يتصل بترشيد الأخلاق. فقد قضت عليه الأخلاقيات المزدوجة التي اتسم بها 
أعضاء الجماعات اليهودية كجماعة وظيفية. ومن المعروف أن اليهودية (مع 
هيمنة القبالة) سيطر عليها الإيمان بالسحر والتعاويذ» وزادت شعائر الطهارة»› 
وهو ما جعلها قريبة من العبادات الوثنية الحلولية القديمة التي يفتّرض أن 
البهودية التوحيدية قد اتمردت عليها. وقد أشار افير إلى سقوط. البهودية فى 
العلولية» ولک قر جات غلى مقا السعاد الا من لموذجه التتسيرف: 
زاغا أن التوسيق ارتي قل استير عق خلال العقيدة المسيحية: 

إلى جانب هذاء أهمل كل من فيبر» وابرجرا رصد تصاعد معدلات 
الحلولية والكمونية فی المسيحية الغربية ذاتهاء وفي المجتمع الغربي كله؛ 
فلم يتحدثا عن اووس ؛ والماسونية» وظهور القبالة سسا وتغلغل 
الحلولية الكمونية في الفكر الديني المسيحي (وبخاصة في الفرق 
البر وتستانقية). 


وليه الله إلى أن العلمانية هي شگل سن أشكال الكمونية المادية» 
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إن ما حدث في الحضارة الغربية» والمسيحية الغربية» هو تزايد معدلان | 


مزلي الكمونية ٹدریجیا پا الي أن وصل الكمون إلى منتهاه (وأصبح الال 


کامنا تماما في الطبيعة والتاریخ)ء فظهرت المنظومة العلمانية. ٠‏ وبهذا ظ 


الخ ولدت العلمانية من رحم كل من : اليهودية والمسیحیة؛ بعد تراس 
إِوحید والتجاوز» ومع تزايد الحلول والكمون. 


جم 


والمتتالية التي نقترحها أبسط من متتالية «برجر» وافیبراء كما أن لي ' 
تيمة تفسيرية اعلى؛ فعلی سبيل المثال» يمكن فهم الإصلاح الديني لوف 
أول حلقات عملية العلمنة في الغرب)» وانتشار الس الحلولية في صفون 


البروتستانت› في فة هذه المتتالية؛ وهي تبيّن علاقة الفكر الإنساني 
(الھیومانی)؛ مغلا بالفکر البروتستانتی ا شا توعنان: هن أنواع الفكر الحلولى 
الكموني الواحدي؛ فقد حقق الفکر الإنساني الهيوماني الواحدية من خلال 
استبعاد الإله» وحقق الفكر البروتستانتی الواحدية نفسهاء إما من خلال حلول 
الاله فى الإنسان والطبيعة. أو من خلال ممشارقته لهما حتى حد التعطيل. 
يعني هذا أن واحدية الفكر الهيوماني تعبیر عن حلولية كمونية مادية» بينم 
واحدية الفكر البروتستانتي تعبير عن حلولية كمونية روحية. ويشكل «سبينوزاء 
نقطة تحوّل مهمة؛ إذ عبّر عن توازي هذين الضربين من الحلولية الكمونية في 
عبارته (الإله أي الطبيعة». ومن تحت عباءته خرجت المنظومات العلمانية 
الفلسفية الغربية. فيأتي «هيجل»» وهو صاحب نظام حلولي كموني واحدي 
شامل يتسم بتعددية ظاهرة» وواحدية صلبة كامنةء تتحد في نهايته الروح 
بالطبیعةء والفكر بالمادة» والکل بالجزءء والمقڈڈس بالزمني. ثم يأتي نيتشه؛ 
وهو فيلسوف حلولي کمونی آخرء ليشكل القمة (أو الهوة) الثانية في الفلسفة 
العلمانية؛ فهو يلغي الثنائية الظاهرة ناس ا ویضسل بالتسق إلى الواحدن 
الكاملة» فيعلن أنه لا يوجد فکر أو روح أو اسم لإلهء وإنما مادة محض؛ 
وهي مادة سائلة لا قانون لها سوى قانون الغاب: ولا إرادة لها سوى إرادة 
القوة» ولا يوجد سوى أجزاء؛ فيموت «الإله»» وتسقط فكرة الكل ذاتها. 


الإشكاليات الأساسية للحلولية الكمونية الواحدية 
یمکننا أن وخر الاشکالیات الأساسية للحلولية الكمونية الواحدية في 


عدة نقاط أساسية : 


۷ 





جس TET Tim‏ چس ہے 
| کی ا سپ ایا پا رت عق ال ات ماس 
سه ل لط من سمه کے ہے Û‏ چو و ag a haaa HL‏ وت ا 2ب 
mig a Ea ToS‏ لان الي ا طف تفہ جک 0 دهن 


١‏ إشكالية التسمية: نزعم أن وحدة الوجود الروحية هي ذاتها وحدة 
الوجود المادية» وأن الفارق الوحيد بينهما هو الفرق في تسمية ذلك المبدأ 
الواحد الكامن في المادة» الدافع لهاء فهو «الإله» فی وحدة الوجود 
الروحية» وهو (المادة» في وحدة الوجود المادية. (انظر: «إشكالية 
اسسا۷ 


× ے۔الاہتحارة العقنية والامعحابة العاظفية؟ رل يوك فرق ہین 
الاستجابة العاطفية والاستجابة العقلية لوحدة الوجود؛ ف«سبينوزا» أدرك 
وحدة الوجود الماقية» وأسس مسقا فلسفيا عقليا بارعا ها اوتا فق 
أسس نسقاً فلسفياً عاطفياً ساخناء لکن هذا لا يغير من واحدية النسق. 
لاان اقلاف فى اكوعية الامکحابةء ولیس فى شکل الق (انظن: 
راتا العقلة والاستحابة العاطلة لوحذة الوجرذاا, 


 '‏ وحدة الوجود السكونية ووححدة الوجود الحركية : ل یو جد فرق بين 
النظم الحلولية الكمونية الواحدية السكونية» والنظم الواحدية الحركية؛ فنظام 
اسبينوزا» نظام سكوني اتان أن السيدا الواحد (الكامل) كامن في كل 
الشات ویمنحھا الو حدة والتماسك ؛ اس فين فلسفة لايعشوب بوهمهةا 
‘(Jacob Boehme)‏ أو الايبنةة 1 أو اھیجلا؛ قان السيدا الواحد الكامل 
مفارق تماما للعالم حتی حد التعطيل»ء أما المبداً الكامن فهو غير مكتمل› 
ويصل إلى كماله في آخر الزمان. (انظر: «وحدة الوجود السكونية [الإله/ 
الطبیعة]ء ووحدة الوجود الحركية [الإله/ الصيرورة]») . 


٤‏ - إنكار الكون وتأليهه: تأرجح المنظومات الحلولية المادية بين قطبين 
تارقن ظاهريا : إنكان الكواق تماما (قلة عوجرۃ إلا خية أي «الإلمل)ة آو 
تألبهة (للا موجود إلا هى» أى «الطبيعة»). فإنكار الكون هو جزء من وحدة 
الوجود الروحية» وا قو اسر ع وحلة الوجود المادية. (انظر: «إنكار 
الكون وتأليهه»). 


٥‏ ۔ التمرك: حول الذات» والتمر کز حول الموضوع : عیتما يكون 





(٤‏ ولد عام (OVO‏ وتوفى عام ٤٥م‏ قفتضوف الساتی تبثن ستا تاليا مار ضا 
[المراجع]. ۱ 
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1 
ضع الكمرن هر عقل الإنسان أو الإنسان ذانه» فإن هذا هو التركيز کہ 


هب وتفميس الطبيعة (وتأليه الإنسان)؛ وحينما يكون موضع الکموںن هو 
الطبيعة (وما هو متجاوز للإانسان)» فهذا هو التمركز حول الموضوع لتالية 


۲ 


الطبیعة). (انظر: «الثنائية الصلبة بين التمركز حول الذدات: والتمركز حول 
الموضوع!). 

١‏ التحول من الصلابة إلى السيولة : حينما يكون هناك مركز ها فى 
النظام الكموني الحلولي (سواء كان كامنا فى الإنسان. أو کان کامنا ۴ 
الطبيعة)» فإن هذه هي مرحلة الصلابة التي تأخذ شکل ثنائية صلبة (الإنسان 
في مقابل الطبيعة؛ ٠‏ والذات في مقابل الموضوعة. لگن تا یختقے 
المركز تماماء فإن هذه ھی مرحلة السيولة (حيث لا ناك و لا مرضوع)۔ 
(انظر: «السيولة الشاملة وغياب المركز»). 


7 ل ج کے چ 

وجلا الوم انضرا على شعب بعینہ: وأرض بمیٹھاء أو شخص بے _ 
م ساس وي ولكن أخيانا يئس ع نطاق رحدۃ e‏ 
1 سے ہے ہڈا 3 

لبشمل الكون ؛ ناگمه والجنئس البشرق سوا رهده هي و عو 
الكونية, (انظر : اوحلة الرجود اح ب ووحددة برجود الکو نے (i‏ : ر حر 
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وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادیه 


وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادیة : إشكالية التسمية 1 


الفارق الوحيد بينهما هو الفرق فى تسمية ذلك المبدأ الواحد الكامن في 


المادةء الدافع لها؛ فهو «الإله» فى وحدة الوجود الروحیة وهو «المادة' في 
وحدة الوجود المادية. ولتوضيح وجهة نظرنا سنبدأ بتعريف التوحيد على أنه 
الايمان بو جود ضر کز مشارق للكون. متجاوز ل4 أ الحلولية الكمونيه بھی 
خلاف ذلك؛ فهى النقطة النماذجية النهائة ح٠‏ بحا «الاله» فى الكون فیعقد 


تجاوزہ رین شه» رسیم مركز العالم كامنا قه. ف حدة الو جرد می الایمان 
اتیے . تھے 52 ۱ 2 ات ہے * ئے سے 


# 


اک ۔ 1 5 سے ۳ 9 1 2 ا 
بان ثمة مركرا للكون كامنا فی وأن ثمة سنا واحدا بى عله وو القرة 


ا ۲ 2 ا کپ ا 2 1١‏ 
الذافعة ل4 ؛ الكامنة فلمك » التی تذل كثاياة وتضظ وجوده وتو حله. وهر 

i iu Ff 0 5 1‏ ا 8 5 2 2 
جوھر واحد ا يتسجزاء حسم الال رالطےعه واانسا9, وشو فود واحدة 
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صارمه حتميه مطردة لا تعرف اي عائيه إنسانيه او اخخلا فيه أو إلهية. 


۱ ۴ ا 5 ۲ . 2 5 1 = 1 5 ٩‏ ظَّ 
شاه الموة الساریۂه شی المادة 3 نتجزا و بتجاوزھا سے ء٤‏ ولا يعلو 
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الواحد؛ فيصبح هو مركز الكون (التم کہ حول النذات: وتالهة الانسان). 
ا : ا | ۱ 1 : - ١‏ 3 7 3 2 7 5 8 0۳ 7 : 5 أ ئ8“ 8 
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المادية عير الإسانية؛ ويصبح هو مرک الكون (التم وک حول المو ضوخ وتأليه 


2 2 2 تھے ا 5 میں 
الكون). 








ولنا أن لاحظ أن مة سمات أساسية مشتركة بين وحدة الوجور 
الروحية ووحدة الوجود المادية؛ فئمة واحدية صارمة» وثمة جوهر واحر, 
وميدأ واحد» هو مركز الكون» وإليه ترد كل الظواهر» وهو كامن فيهاء ور 
تقد هذا الميداً تجاوزه» فأصبح مجرد قوة تسري في الكون وقوة دافعة له. 


ويمكن تلخيص کل هذا في المبادئ الأرعة الأحة: | الب كه امن في 
المادة ‏ حركة المادة تتبع من داخلها ‏ ثمة قوانين حتمية مطردة ‏ لا تحرف 
أي ود وھذہ هي صفات الفلسفة المادية الاربع كما ذكرها الدکتور فاد 
03 ویک | الفرق بين وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادية ور 
سمة خامسة للفلسفة المادية يذكرها الدكتور فؤاد زكريا أيضاء وهي: القضاء 
على التعييرات الْغائيةَ.. وفی تصررنا أن هذه السمة سمة عرضية غير جوهرية, 
وتصرف إلى الشكل والخطاب دون الجوهر والبنیة. فوحدة الوجود الروحية 
تستمر في استخدام التعبيرات الغيبية» والخطاب الديني بعد الحلول الكامل؛ 
قالإله؟ فى الكون والطبيعة والإنسان» وتسمّى القوة الدافعة ٦‏ الاإله٤:ء‏ ولك 
هنا ليس سوى اسم بغير مسمّی متجاوزء وهو دال لا يشير إلى مدلول 
متجاوز أيضاً. لألكء فنحن نطلق على هذه الظاهرة مصطلح شحور 
الإلهه؛ ذلك أن أتباع وحدة الوجود الروحية يرون «الإله» في كا ل شيء؛ 
وبهِذا يعد معالمه وسماته ويصبح أي شىء. وحيتما يقول غلاة المتص 
إن الشجرة هي الإله»» أو يشير أحدهم إلى أنه هو نفسه «إله» ٠‏ فاته بر يرون 
أن الطبيعة والإنسان مكونان من المادة تفسفاء أو الجوهرء التی د يتكون منھا 
الا ومن ثم لا يوجد سوى مادة راعدةء أو جوهر واحد: فی الكون, 
یسب هؤلاء (الإله؛ (إنکار الكون). 


٢ 
| 


أما أہعات وة الوجود المادية» قإتهح يتركون أن «الإله» ال 
کے نے ےج 7 سا وی e‏ ا = بالمعا کا شے ء> قمعا 
صبح فوة دافعة للمادة» كامنة فيهاء 1 Tr‏ ل یل می 
تجاوزہ: والتحم بالمادة» فسقط في قبضة الصيرورة: ومات (بالتعبیر 
و رھ لنيتشوي). ولهذا فان وحلة الو جود المادیه شی ھی مرحلة موت الالا 
واحل لی ھی“ ن دول إله؟. لذلك يا داعي لأمتخدام. ‏ 5 تس ات ممه ) رس 
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ل ہے ہی 
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نم فهم يسمون هذه القوة باسمها «قانون الحركة٤ء‏ أو «الطبيعة/ المادة»» أو 
أي تسمية أخرى (الحتمية التاريخية ‏ روح العصر... إلخ)ء ويصبح الكون 
هو النقطة المرجعية الوحيدة (تأليه الكون). ولذلك» بينما يتحدث دعاة 
وحدة الوجود الروحية عن عالم مقعم كله بالقداسة» ويقولون إن الطبيعة ما 
هى إلا «الإله»ء فإن دعاة وحدة الوجود المادية يتحدثون عن عالم يمور 
بالحركة» خاضع لقوانين الطبيعة» ويقولون ما «الإله» إلا الطبيعة. وهكذاء 
ورعم ارتباط وحدة الوجود الروحية بالتصوف والزهد والإعراض عن الدنیا 
(إنکار الکون): ورغم ارتباط وحدة الوجوذ المادية (العلمانية) بالاقبال عليها 
زجالّے الكون)؟ إلا ان كهة انها كام بين الواحلة والأخرضء لان رؤية 
الكون الكامئة وراء هذه هى ذاتھا رؤية الكون الكامته وراء تلك . 


- 


وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادية: تعريف 


وو حلة ال جود 


بذ إلا 
ہے سے سے ٭ ہے 


تأخذ وحدة الوجود شكلين: وحدة الوجود الروحیة؛ 
المادية (العلمانية): 


١‏ وحدة الوجود الروحية وهي الشكل الأول من وحدة الوجود 
له كسما 1 ایشا «الحلولية الكمء ١‏ لو احدية ال روححية») . راتا إل واحد هو 


کےا 
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رفي الُحقيفة؛ فإ ُظربات وحدة الرجرد في المجتمعات الطلہدئ " 
إزينية» وفي المجئممات الوئئية القدیمف عادة ما ثاخذ هذا الشكل 
نف رات اليلق الفيضبة: ونظریاٹ الفناء والاتحاد الصوفية؛: كلها تع 7 
ر خفة أب خوظ ارو ية 


ویلاحط أن العفائد الآسيوية» فى معظمهاء حلولية روحية بدرجان 
تتذاوت من حیث التطرف. وهي تشبه ‏ في كثير من الوجوہ - الوثنيان 
اللو ية القديمة. فهناك عبادة الشنتو السا لیف وهي رؤية تدهب إلى أن 
الأسرة المالكة اليابائية سليلة الألهة. ا الكل في أرض اليابان وحدها. 
و ھی اہضا عبادة حلولية واحدية ترد كل شيء را سان رالطبيعة) 
1 لی تال ویعتقد الهندوس أن «براهمان» هو الحقیقة الكلية. رٹ 
العالم: وأن جميع الاشیاء الأخرى ليست سوى أعراض ومظاهر ليل 
الحقيقة. وهناك منظومات فلسفية كثيرة» دينية أو إلحادية» غربية أو شرقية 
حلولية روحية في بنيتها. فالرواقيون يقولون إن «الإله» والعالم موجود واحد, 
والعالم لا بنفصل عنه. وفلاسفة الأفلاطونية المحدثة يقولون إن «الالم 
واحد؛ وإن العالم يفيض عنه كفيض النور عن الشمسء» وإن للموجوداد 
مراتب مختلفة: إلا أنها لا تؤلف مع الإله إلا شی کردا اا (انظر: 
«الحلولة الكمونية الواحدية في الفكر الفلسفي الھلینی (الرواقية ۔ الأبيقورية ‏ 


الأفلاطونية المحدثة]؛). 


والتراث القبالو لی اليهودى هو شكل من أشكال الحلولية الكمونا 
الراحدیة أو وحدة الوجود الروحية» التي يمثلها في التراث الإسلامي علد 
من المفكرين والفلاسفة! من أهمهم الفارابي. وان سينا ؛ اا ابن رشد؛ 
وقد ذهب كل هؤلاء إلى وجود قانون (ضابط للوجود) واحد لا يتجزأء 
ويتخلل ثنايا الوجود كله. ويضل هذا التپاز إلى قمته الفلسفية في فكر 
ابن رشدء الذي عبر ۔ على حد قول الدكتور الطیب تیزیئی''' ۔ عن تلاشي 
النمايز بين الإله والعالم» كما تحدث عن قدم المادة وخلودهاء وابتكر رب 


(دشی: دار مشق [د. ت.]). المقدمة كتبت في ۱۹۸۱ - راجع الفصل المخصص لابن رشد تحث 
فنوان: ١ابن‏ رشد قمة الفگر المادي العقلاني الوسیط : تلاشي الثنائية بين العالم والاله» (ص ۳۵۵ إلى 
۸., [المراجع]. 


۸۲ 


نائمة على رحدۂ الوجود المادية. مع 3 استخدم المصطلح الديني التقليدي 
(اسم الإله). أما في التراث العتوقي: فإننا نجد الحلاج والبسطامي 
رالسھرورديی؛ وكل الباطنية؛ يعبرون عن الحلولية المتطرفة؛ ووحدة الوجود 
الروخية امن أقرالهم: «أنا الحق؛ ۔ ‏ سبحانی ما أعظم شانی: ۔ هما فی 
الحياة إلا الله»). وقمة هذا التيار هو اب" ea‏ 
الم وجودات كلها تجليات للال وآن وجوده هو عي وجود العالم: حب“ 
يقول: «سبحان من خلق الأشياء وهو عينها». وهي عبارة تنفي بخن | 
مسافة بين الخالق والمخلوق. وبين الإنسان والطبيعة؛ ومن ثم تنفي أية ثنائیة 


أو مس جعه متجاوزة؛. وتصا اا در جه متطِ فة من المرجعية الكامنه والواحدية 


Sh e, الذي لاكسب‎ 


ہے 
یھ 


الكونيةء والتی أكدها ابر ن عرنی في عار تک أخرىق فا : «الوجود كله 


واحد»ة ‏ ما ثمة إلا الال - ما في الوجود إلا الإله:. ودعمها بإنكاره 


الخلی می عدم. له بعص الاس إلى از سن وحدہ الوجود 


ووحله 1 لهود؛ فوحلة ا وحود می الا يمان نو جو د جوشر واحد ووحد٥‏ 
وجوديه بين لاه أفا لو سياق وحدة الشهود فإن الوحدة ليست وجوديه 


وإنما شهودية ۰ هن محر د شعور ر بممارسة المتصوف في حاله المُناء وشى 


ما لیے 


حالة عقلية. ويثفنق بعش الدارسين ان ا ن غربي من ال نمژمنین بو حدہ 


4 


الو جود ویروں أنه من المؤمنين بو حده الد ويظن ان سفر کا مژضل 
الحلولية الكمونية» وو حدة الو جود المادیف والعلمانية الحديثة› فل تاثر دك ۔ 


وقد هاجم الفقهاء ن أهل اة والشيعة دعاة وحلهة الوجود؛ لأنهم 
ينفون عن الله ضفة التعالي والتجاوزء ولأنهم يعتبرونه والطبيمة والاہفسان 


گ‫ 


كائنا راخداء أو جوغرا واسداً: ولعل بوقت الامام العرال ''' پیر مان 


عن الموقف الإسلامى من سے و حلل٥‏ الوجود؛ يقول الام ۷ إدا کان 
الذوف بکشف حقائق يعجر العمَا سق * ادراکیا 3 فانه نشی داثما الرجوع إلى 





(۳) انظر محبى الدين بن عربی ٠‏ الفتوحات المكية» تحقيق عثمان يحيى (القاهرة: الھیئة المصرية 
العامة للیکارےء ۶٣۰٠۱ھ/ (a۹۸02‏ 1 مراجم]. 
3 
اسنا ارز ں اخالف المؤلف: وأقول )9 الموقف | الا قير شا وتبلوراء وحسما فی قضية 
التوحيد حر سوقاف فا الماد این تما الي خم اقل فلسنی شرعي لا ينازع كا ل ترهات 
سےہ سن ر ا اراي نے في مشكاة الأنوار» والمضنون به على غير عله 
رشاد سال ج 8 س۴ والکتاب تی فحسب . [المراجع]. 


۸۳ 
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1 رفضها؟ . وقد بيّن الامام الغزالي (كما پل 
سیا حول التصوف) أن الوصول يعني الا 


ای وت نام ہب يال العرفان اليقيني. ومن ثم؛ کان لن 
يو وإختار 3 .ر القارابي» أو یعاد الي اسر , بسطامية, | 
و ن كما ا ح الغزالي فكره بقوله إن الله نی زب 


. إلاتصا ظ 
پاي . : ليولا ججي” * الاك 
: المدر“ أنمودج ؛ 1 يخاو الانموذج عن محاكاة لی 


7 . انہر 
بی ينه في EY‏ . وإن ادم 
1 9 نس يحاكي الله فی ذاته وصفاته وافعالہ 
٠‏ ری غالرمة ١‏ الإنساني عا 1 
ا کے تہ ا لعالم . والجسم ي لم صغير في مقارل 
کا یذیر ۱ وو ال آو الود کا يؤكد أن 
سے فهل يخي 
رت ملو وع أو جسم على حسم أو عنصر مر 
اتطافق ل 
تعر فيج ي هله الس من الصفاء والجرد عن كل 
يل امار ى النفس حادثة ولا وجود لها بإرادة خالتياء 
تا عن الحتا ا ى ؟ وإذا نحن سلمنا بإمكان ذلك بالنسة 
يب ۱ ف لہ انس به به لجميع النفوس » وعندئدٍ يضبح العال 
لکوت غمن رن بنا أن يحل الله في النفوس» أو ينطبع فيها انط 
7 اللمن (أو سی افون الماك الۓ لاغ قإتے ذلك من صماتث 


r‏ و اتراي رن أن الاتحاد يمكن قيول معناء ع اوا 
ى عند الشعراء؛ وإلا فهو خرف وانحراف وخطا کل اا . ویقال إنه لا 
یکون إلا بطريق الت وسع والتجود اللائق بعادة الصوفية ال ش خر ولكن ل 
من المقول» ولا من المعقول» أن الله : اجکی عٹل یه ای صز ا 
هو ؛ لأن معناہ اني حادث» والله يجعلني قديماًء ولست تحالق السماوات 
والأرضين: و الله يجعلني خالق السماوات والا رق ےو ومن صدق بمثل هذا 
المحال فقد انخلع عن غريزة العقل؛ ولم يتميز عنده ما يعلم عسًا لا يعلم؛ 
ومن لم يفرّق بین ما أحاله العقل» وبين ما لا يناله العقلء فهو أخس من أن 
یخاطب: فَلْترك وجهله؟. 


إن الوحدة لدى الغزالي ‏ هي وحن الصتحة 5 التي 7 تدل على الصانع 


A4 
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تراه في أعلى مشاماته وهي مملكة الوجود المنفرد أو الوجود الحم ن الدي 
وراءه ورجود ولا فوفه كمال:؛: ورعیں تراه شين مملكة التعلد الذى وکیا 
الموجودات كلها في تعلقھا بالوجود الت 


سی 


مك ا 0 E‏ چا سے ا ا TA‏ رت نووا اق از 
: ۲ + نا ج- 5 1" ۔ 3 


4 4 سب لاکن 


الو جود وا مر قا انشا دالحل لیة الگ گمونيه 33 ل المادية). وال 
ال واحد اة ت الا هو الت ود الدأقىة نها للمادة الکامتۃ فھاء وت اليه کا 


الظراهرء a‏ انی هنا «قانون الحرکہ: أو الطبيعة/ المادة؟. فهي الحق 


متميزء فهو مجموع الأشياء الموجودة في العالم (تأليه ه الكون). ومن ثم؛ لا 


ےھ سے 


الا وسرفے ودلا مه جود اله هى؟ . والاله ای له و جود حقيقى Na‏ جوھر 


ال N‏ وو 
( 
لغ 
0 
ب 


71 iw 
٠ ج ود ك د الح‎ 


نوجد ار مطلقات 6 و مرجعيات متجاوزة لعالہ المادة د ک٠‏ الق ل إن 8 
E Ew‏ 
و حلد٥‏ 1 و جود الروحيه هوم ایس بتطمء الال ای يظل ۰ 2ے ولکته بک ۱ 
سمات الطبيعة والإنسان؛ آما وحدة الوجود المادية فتؤله الطبيعة. ویمک أن 3 
العلاقة بسن القالة ء والحلولية الكمونية الروحية من ناحۂت وقروید 3 
والحلولية الكمونة المادية هن تة آعری على عا لعل افا : ١‏ 
جتنتست «الإاله». أى جعلت العنصر الجنسى هو :ا لإله؟ على طريقة الحلوليات 
الوت القديية ورضاح التق وأنا شروت ققد أله الس 


وعحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادية : منظور مقارن ‏ 


يتمكن أله لقول إن وحلة الوجود الروحية ھی داتھا و حل٥‏ الوجود المادية. 
یی العلمانيةء وإن الاختلاف لس ن نمطي وحدة الو جود هو 9 اکس 


ص۳۳۵ ۶/۳ ا 


اک فالأنساق الحلولية الكمو نيه تتسم انیا الساق اڈ سی تتخللها 
تغرات أو مسافات أو 2 شکل مع أشكال الانقطاع: فهى امتداد كامل. 
ووحدة (الية أو عضوية) مغلقة مصمتة» وانتصار كامل ال اس الت ترد 
الأشياء كافة» معرفياً وأخلاقياًء إلى مستوى واحد (إلى مبدأ واحد كامن فى 


۱ 


لك ۲ا فی و سحاة الوجود الروحية» و يسمى لااد 
أو (قانون الحر کۂ' في و حل 5 الوجود المادية)» فكلاهما يبرفض المرجعية 
المتجاوزة ويؤكد المرجعية الكامنة فی العالم. 


الات یسمی ۶ا2 


ويمكننا رصد نقاط التشابه التالية بين نمطى الحلولية الكمونيةء أى 
وحدة الوجود الروحية» ووحدة الوجود المادية أو الطبيعية (العلمانية): 


Ao 





كت 
1 
3 
3 
21 
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اج 
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وا یں ود وج و رك در سے یں آپ نج س 
اس E TF r‏ اس 
۶7٦ ۳۴۰۹ 0‏ 7 2 0 
۰٦ 7 ۴ E"‏ ۶ 





a r‏ ہہ پ یی او PT‏ مح يقس بات ETE TE TT FET‏ ا ا ع و شك کت ا EFT‏ ع سرجه وعدي ھ۴ 
a 1‏ کے کی ا ان ات | E‏ خی کک ت ا وم E a,‏ اا ا E‏ یہ کا ات ا ام ۳ 





١۔‏ المنظومة المغرفية الحلولية الكمونية الواحدية الروحية رؤية ےر 
ہن مختلف مستويات الوجودء وتختزلها كلها إلى مستوى واحد؛ وتردها إلى 
8 واحد» ولا تعرف سوى قانون واحد لتفسير كل شيء؟ إذ لا تور 
مسافة تفصل بين الخالق والمخلوق. وبین الجسد والروح ؛ وبین ن المطلق 
والنسبي» وبين الكل والجزء» وبين العام والخاص . والعلمانية (المنظومة . 
المعرفية الحلولية الكمونية الواحدية المادية) لا تعرف هي ایشا سوى قانون ' 
واحد» وسببية أحادية صلبة» ولا تقبل إلا الحقائق المادية المصمتة؛ سواء 
في عالم الإنسان» أو في عالم الطبيعة. وإذا كانت الحلولية الكمونية 
الواخدية الروحية لا تعرف سوى زمان واحد هو الزمان المقدس؛ فإن ‏ 
العلمانية أيضا لا تغرف سوی زمان واحد جو الزماث البتيوى» ولا ت 
سوى قانون واحد هو القانون الطبيعي الذي يفسر كل شيء› وما يهم هنا هو 
واحدية القانون» رغم اختلاف المسميات . 


١‏ تتسم الحلولية الكمونية الواحدية الروحية» والحلولية الكموني 
الواحدية المادية (أي العلمانية) سدم ویچوہ 0 مطلقء فى أي مهما 
متجاوز للمادة (الطبيعة راضارٰ): فالمطلق فى الحلولية الكمونية الواحدية 
الروحية اإله) حل في العالم بأسره (أو في عنصر من عناصره)» ويصبح 
العالم روحا خالصا هو جوهره؛ للا تاوق العالم و«الاله». أما في 
الحلولية الكمونية المادية» فإن المطلق هو «إله» حل فى المادة ففقد سمره 
وجلاله وتعاليه ووجوده بصفته مثلا اقَلٰے: وس جعية کس اتا ثم فقد أسمه؛ 
ولذلك» فإن الطبيعة والتاريخ يحتويان داخلهما على ما يلزم لتحريكهما 
وتفسيرهما ومعرفتهما . 


٣۔‏ يتأرجح المفهوم الحلولي الکمونی «للإله» بين «إله» مفارق حتى حا 
التعطيل» و«إله؛ حال حتى حد التجسد» وهذا يترجم نفسه إلى إنكار للكوذ 
وتأليه للإنسان» أو تأليه للكون وإنكار للإنسان. وهذا التأرجح يظهر في كل 
من وحدة الوجود الروحية» ووحدة الوجود المادية. (انظر : «إنكار الكول 
وتأليهه؛) . 


- يلاحظ فی المنظومات الحلولية الكمونية الروحية أن «الاله» ف 
يختار فردا أو شعبا ليحل فيه» ويتجسد من خلاله وینتح عن هذا ما يأتي : 


۸٦ 


ل0 
8 
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E Or‏ ا اا ا یک ا ما یا اث ا کی ا ا ا یش را r‏ یکرت ہی ا یداہ ای پل یی ا نطاب 
ا کک ا و ا ا ںا و a‏ کا پا ال مان a‏ ا الا جا ایا دی دجام با a‏ ا غیت ہو یت ای لاف یع یج یی یا کے 

و کو ا و ا جاک ا LL SAREE NERS BOLE‏ سس ۹ سج ایور سس سید پل میں ٹا وک 
ال يمنت و ١‏ 


۔ يتضخم هذا الفرد أو هذا الشعب ليصبح كائناً خرافیاً متألّهاً. مركزاً 
للكمون الإلهي والكون» وتجسداً لمبدأ الواحد ويصبح مرجعية ذاته 


ب ۔ حینما يتضخم هذا الإنسان» فإنه يفقد حدوده» ويذوب الجزء 
الإنساني في الكل الإلهي ويضيع فيه فيفقد أيضاً تعينه الإنساني وخصوصيته 


وما الحديث عن الفناء إلا وصف لنجاح المؤمن بوحدة الوجود الروحية 
فی الخلاص من الهوية والذوبان فى الکل؛ أي إن المنظومة الحلولية 
الكمونية الواحدية الروحية تبدأ بتأكيد الإنسان وتأليهه عن طريق امتزاجه 
ب«الإله»» وتنتهي بسحقه؛ ذلك أنه حينما يلتحم بالمادة» ويفقد مطلقيته 
وتجاوزه» يفقد الإنسان أيضا مطلقيته ومقدرته على الاختيار والتجوز. 
ويتحول إلى كائن» ضمن الكائنات» خاضع لقانون الكون الواحدي الصارم 
(التمركز حول الذات الذي يؤدي إلى ذوبانها وانتصار الموضوع) . 


ويمكننا ملاحظة النمط نفسه في العلمانية (وحدة الوجود المادیة): التي 
بدأت بان جعلت الإنسان (الإنسان الغربي) مركز الكون القادر على معرفته؛ 
ومعرفة قوانينه؛ فكأن الانسان هنا (التجسد الأعظم لقوانين الحركة) يتمتع 
بحرية وذاتية مطلقة؛ ثم جعلت بقية ا بزعا سن الطومة المادنة پوس 
هذا الإنسان الغربي: ويغزوهم ويسخرهم. . كما أنذا نلاحظ ظهور نمطين 
أساسيين للونسان في الحضارة العلمانية: الإنسان السوبرمان (فوق الإنسان)» 
وهو إنسان «نيتشه» المتأله الذي يمارس إرادة القوة» ولا يخضع لأية معايير 
خارجة عنه» فهو مرجعية ذاته؛ والإنسان البیروقراطی؛ (السبمان) (دون 
الإنسان): وهو الإنسان الضعیف؛: الاقتصادي والجسماني الرشيد الذي ينفذ 
ما يأتبه سن تعلینات دون تساؤل: والذى يتكيف مع قوانين الط الا 
اللاإسازة باعتبارها المرجعية النھائیة ويخضع لها ولا يستطيع تجاوزها. 


ا سان المتضخم. المتأله في إطار و سحلدة الوجود الروحية» يحاول 
أن - في العالم والواقع من خلال السحر والتنجيم» ومن خلال معرفة 
اسم «الإله) الأعظم الذى هو جسد «الإلها» وهو ذاته» فی المنظومة الحلولية 


الكسونية الواححدية الرؤيحية: ٭ الال وأسمة هو أقضى :تركيز للقوة الآلفية: 


۸۷ 
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ومن يعرفه يمكنه التحكم في الدنيا بأسرها. أما فی إطار وحلة الوجور 
المادية أو العلمانية» فإن اسم «الإله» یصبح هو قانون الخركة ومن یعرز 
قانون ار سر ا بسن لی الطبیعةء ويسخرها تماما لحسابه (ػ8 
إعمارها أو التوازن معهاء فهذه أمور ليست في منظومته) . ظ 


٦‏ يلاحظ أن المنظومة الأخلاقية الحلولية الكمونية الواحدية (الروحن 
أو المادية) يتساوى داخلها الخير والشر (باعتبار أن كل الأمور متساوية: . 
وباعتبار أن الشر خلل وجهل › وأث القناسة أمر يتوارثه الناس)» ومن ثم فإن 
الحلولية الكمونية الواحدية تسقط في نسبية كاملة قد تأخذ شكل ترخيصيا 
داعرة في وحدة الوجود الروحية (إذ تسقط الحدود بالنسبة إلى من يكشف 
عنه الحجاب)ء أو العكس» أي يكون ثمة إعراض كامل عن الدنيا وزهد 
فيها. أما فی حالة وحدة الوجود المادية» فهى إرادة القوةء والبقاء للأقرى: 
أو التكيف مع الأمر الواقع. وفي کلتا الحالتين» تكون ثمة نسبية أخلاقيا 
كاملة ينتج عنها رفض لاصدار أية أحكام أخلاقية. ولعل من المشاكل 
الكبرى للفکر العلماني أنه لا يحتوي على نظرية للشر (فمصدر الشر هو إما 
البيئة أو الوراثة» ويمكن القضاء على الشر من خلال الوصول للصیغ 
الصحيحة للهندسة الوراثيةء أو من خلال إصلاح المجتمع)ء. وهي مفاهيم 
تنفى المسؤولية الخلقية الفردیة . 


۷۔ ومع هذاء تحتاج أية منظومة معرفية أو أخلاقیة إلى ركيزة نهائية؛ 
هذه الوكيدة النهائية في حالة و حدة الو جود الروحية ھی «الاله» الحال في 


= 


الطبيعة/ والكامن في المادة. وهو في حالة وحدة الوجود المادية لا يخ 
كثيرا عنه إلا في الاسم؛ فهو أيضا مبدأ كامن في الطبيعة والمادةء يتجلى في 
عناصر مختلفة › ویتعیر بتعیر الظر وف ؛ ونسميه «المطلى العلماني» (ویظھر 
تخت اسما مختلفة مثل : قانون الحركة ‏ قانور الا ةة الم ت۳۳ 


يدا سے ت ا 
ہے پ_ سے ات 


التاريخية). والمطلق العلماني له يمختلهف عن اط وات الديتمه: و حودہ 


ضروري شامل؛ فهو واجب الوجود» وهو يشكل الأساس لأي نسق ماده 
علمانی؛ ولكن ما يميزه عن المطلمّات الدینہه (فی i‏ نظومات التو حيدية) أنه 








كامن فی المادة غير متجاوز لهاء وهو مرجعية نهائية كامنة مادية. 
۸ وقد قسمتا الحلولية الكموتية الواحدية (الروحية والماذية) 5۹ 


۸۸ 








حلولية كمونية صلبة (مادية وروحية)» وحلولية كمونية سائلة (مادية وروحية). 
والحلولية الكمونية الصلبة تظهر حينما يتجلى المركز الكامن في المادة من 
سال فرد ينه أي سپ یعیةء آو کی الطبيعة/الحافة.. آجا الجلؤكية 
الكمونية السائلة فتظهر حینما يتجلى المركز في الكون بأسرهء أو في الجنس 
البشرى بآم والعلوليات الرقية القديمة تون ادا سی قط العلون؟ 
الصلبة: «إله؛ يحل في شعب مقدس» وأرض مقدسة؛ وينقسم العالم إلى 
الأنا المقدسة» في مقابل الأغيار الذين يقعون خارج نطاق القداسة» وما 
ينتج عن ذلك من اهتمام بشعائر الطهارة» وإحساس بالاختيار. . ٠‏ إلخ. 
والنمط نفسه يوجد أيضا داخل المنظومة العلمانیةء فهناك حلولية صلبة تعبر 
عن نفسها في الأيديولوجيات القومية العلمانية العضوية» وتصل إلى قمتها في 
النازية والصهيونية. كما أن التشكيل الإمبريالي الغربي یصدر عن رؤية معرفية 
إمبريالية؛ هي في جوهرها تعبير عن حلولية صلبةء والفكر العنصري الغربي 
هو فكر يستند إلى ,هذه الحلولة الصلبة المادية: 


ويمكن القول إن الفكر الإنساني (الهيوماني) هو أيضاً تعبير عن الحلولية 

بة التي تترجم نفسها إلى ثنائية الإنسان/ الطبيعة؛ إذ يصبح الإنسان 

عح الحلول والكمون. وتجسیداً للمبدأ الواحد. ولكن ما يحدث فی واقع 
الامر أن الإنسان الغربي هو الذي یصبح موضع الحلول والكمون» في مشابل 
بغية البشر والطبيعة. لذلكء فقد ارتبط الفكر الإنساني (الهيوماني) بالمرحلة 


ال 
ب حبار فی سس الغربية» وإن كان هذا الارتباط في تصورنا ارتباطا 
تزامنيا 
عر ضا 


فشكن القول إن الحلولية الكمونية الصلبة المادية ظلت سائدة في 
ال الغربية حتى نهاية القرن التاسع عشرء أما الحلولية الكمونية الشاملة 
لحری فلم تتحقق ق في العالم القديم إلا فى لحظات نادرةء وتظهر في 
ت الشورية الس ذات الطابع الشيوعي الإباحي الترخيصي الداعر ؛ 

ابی اسقط الارن تيا وتسود الملكية العامة للأرض والنساء (الرحم 
7 اه اراوس الإنساني): أما فى العصير الحندیٹ: فقد پداٹ لسا 
0 رکد تقمبا مدل ظهرر ننه رتس لتقد آله مدقل سعيديات القن 
ر '' ع حركة الحب المرسل» وتصاعد معدلات الاستهلاكية» والنسبية 
يه لالمغرفية» بدأ ظهرر الآنساة الجسدى» ویداٹ تسود السلولیة 


۸۹ 
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الكمونية السائلة المادية التي تترجم نفسهاء بالدرجة الأولى» إلى هجوم على ظ 
إلى كزء أي مرکز؛ وإلى فكر ما بعد الحداثة. 


؛ ‏ تستخدم كل من الحلولية الكمونية الواحدية الروحية» والحلولية 
الكمونية الواحدية المادية بعض المفردات الأساسية (الجسد ‏ الجنس ۔ 
الرحم ‏ ثدي الأم ‏ الأرض) لوصف العالم وإدراكه. (انظر: «مغردات 
الحلولية الكمونية»؛ وانظر أيضا القسم المعنون : «بعض مفردات العلمانية 
واستعارتها). 

لكل ما تقدم» نحن نذهب إلى أن ثمة علاقة عميقة بين الحلولية 
الكمونية الواحدية الروحية» والحلولية الكمونية الواحدية المادية (أي 
العلمانية)» وأن تزايد انتشار الرؤية الحلولية الكمونية الواحدية الروحية» فى 
مجتمع ما هو أحد بزشرات قران معدللات: العلحنةه آج توائد القابا 


القداسة بين وحدہ الوجود الروحية ووحدة الوجود المادية 

«القداسة؛ لغة هي الطهر والبركة. ويتغيّر المعنى بتغيّر مجال تطبيقه : 

١‏ حينما تشير الكلمة إلى الإلهء فإنها تعنی الكمال الإلهيء والتنره 
عن الموجودات؛ ولهذا يقال: «تقدس الله» بمعنى اتنزٌّہاء و«قدس فلان اه 
يمعنى «عظمه وكبّره ونرّهه عما لا يليق بالألوهية». وجاء في التنزيل اونحن 
نسح بحمدك ونقدس لك١.‏ فالقداسة» إذاء تعنی الانفصال عن عالم الطبيعة 
والمادة؛ وهو معنى أساسي للكلمة داخل المنظومة التوحيدية. 


١‏ حينما تطبق الكلمة على البشر يكون معناها الطهارة» وحلول النعمة 
أو البركة. كما يمكن أن يكون معناها الطهر الذي يصل إليه الإنسان باتباع 
تعاليم الإله» وبفعل الخير وتحاشي الشر. والمعنى الكامن هنا أن الإنسان 
يتطهر من أدران المادة مثلما يتنزه عن الطبيعة. وعلى هذا يُقال: «قدّس الإله 
فلانا) بمعنى (طهّرة وبارك عليه واقدس الالہ تمّدیسا ١‏ بمعنی «طهر نشسه لها . 


من الواضح؛ إذاء أن تعريفات القداسة التي وردت فی معاجم اللغة 
الغربية تدوز أساضاً فى إطار المتظؤمة التوحيدية. وقد وردت المات ال 
في معاجم علم الاجتماع باعتبارها السمات الأساسية للمقدس : 


۹۰ 





١‏ فهو غير خاضع للتقييم النقدي الذي یقتصر على ما هو زمني. 

۲ - ويكون دائماً موضع احترام ممزوج بالخشیة. 

۳ _ لا يمكن انتهاكه أو الخروج عليه. 
بطقوس (دينية)» وخصوصا عند التجائه إليهاء أو معاملته لهاء أو اقترابه 
منها › أو اتصاله بهاء ماديا أو سان بأية صورة مر من الصور. 


بد وغیر کا لاقي ا و حیه نظرھا): وما شه و ا ۸80۴" 
وتستند إلى هذه الثنائیة؛ ثنائية الحلال والحرام. 


۹ وال المقدس لاقن المتظومات الس على الارن لسن قدا 
فذاق وا نظ الارقاطه مى القتاسة». عاشارٹھا الب ولهذا فاق ما 
قد رگن تسا فی مجتمع؛ قد يكون 7" ىن مجتمع آخر. 

۷۔ والأشياء المقدّسة یمکن أن تکون الآلهة والأرواح والملائکة: 
ولكن في المنظومات الحلولية يمكنها أن تكون الكائنات الخارقة للطبيعةء أو 

تی پشبوع ماء أو شجرةٌء أو حجراء أو قطعة نسيجء أو فصيلة حيوانية؛ 
بل قد تكون الألفاظ والعبارات والصيغ الكلامية والأنغام الترتيلية أشياء 
تو ویمکن : نضا ان تكون مفاهيم مجرةة متا الامقے القيلة د 
الو طن‫ فقس كلالك.. 

والشيء الس تتحدد قداسته بسبتب صلته بمصدر القداسة» وتتحدد 


ج 


او بعده عن هذا المصدر 


ہے2 


من کل ما تقدم: لذ بد من أن نشیر إلى مفيومين مكتلفين للقداسة؟ 
اخدھما ذاخل إطان المرجعية المتجاوزة (المنظومة التوحيدية)» والآخر قاخل 
إطار المرجعية الكامنة (المنظومة الحلولية). فالمصدر الأوحد للقداسة في 
سار التوحيدى هو الله العلي القديرء والقداسة التی تفيض يده الست اسا 
ماذيا متجسداً يفيض على الأشياء فيعخلل ثتاياهاء وإنما عو آمر غير منظورہ 
وغير مفهوم؛ تماما مثل سماته. فحينما نقول ١عمت‏ بركة الله» فإننا نعني : 
فاضت رحمته». وإذا كان الله مصدر القداسة الأوحدء فإن جوهر قداسته 


۹1 
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2 نيما عن الموجودات؛ وتنزعه عنها. لهذا حم توجر‎ ٠ 
ب فى المنظومات التوحيدية فإنها تكون اتس بست وازن كير او‎ 
74 د واتظل قداستها مرتبطة ثعاب بكوتها اشير إلى الول‎ ٦ 


أو أيقوني 
7 مسق لض عمر بن الخطات ( جهن ) علا فته الح د الا سود (وم' 


زرل بالمقدّسات) حينما قبّل الحجر الأسود قائلا : ١نی‏ لأعلم آنل الاق 
د“ ولااتتفعء ولولا أني رأيت رسول الله لئ كه) يقبّلك ما رى 
سجر لا يعي ولهذا فان عمر (طيهه) لم قله لأنه مقذس في حر ي 

[ يي تخاصبية كامنة فيه ولكنه قبّله لأنه را ی رسول الله (یی) نس 
نعل مثله أي إنه ہ قله من قبيل الطاعة والاقتداء بالرسول (27ْ). ظ 


من هناء فان الشيء المقدّس في إطار المرجعية جاوزا (المنظوں 
سس هر دال يشير إلى المدلول المتجاوز. مع الا حتشاظط سےا 
الب ل والمداوك' ون مسافة لا يمكن تجاوزها بايه حال. وک الاساۃ 
تفيض عليه القداسة بشکل جزئی: وتنقص المسافه بينة وبين الخال ا 
الا إلى مجال للتفاعل معه. ويمكن إنجاز هد إن حاول الإنسان الوصم| 
إلى الصفاء والکمال الأخلاقيين باتباع تعالیم له التي أرسلها في رن 
5 خلال الاستقامة والخلاص من ام ن والشوائب غير الا ددرت 
والنذعات والميول البهيمية الغريزية (التي تدقعه تحو عائم الطبيعة/ المادة, 
والواحدیه المادية الكونية› شا عن الله). 


وفی هذا الإطار يمكن فھم التصوف اٹتوحیدی؛ فحن طریق المجاهلات 
النفسية» والتجارب الصوفيه والزهديه . وما إليها من الممارسات. نتطهر 
النفس البشرية من أدرانهاء وترقى في معارج قدسية. بالمعنى المجازي. 
وذلك تقب من الخالق. لا يسد المساقات» أو یصعی الثنائیات: وا 


a ۲ 2 ۱‏ :- 8 3 ۹ : : 1 3 
يحولها ۶ محال للتفاعل . ومن ثم لا نحن ل متصيى لصوف ب لاله أو 
ف 


بفنى فيه» أو يتوحد معه. فالإنسان هنا ليس دالا بلا مدلول. وليس دالا 


5 


ييحت عن مدلول؛ وإنما هو دال محدد له مدلول إنسانى محدد لا بتحب 
اختزاله» أو التخلى عنهء أو تجاوزهء وإنما يمكنه تحقیق إمكاناته الربانية 
الكامنة فيه عن لتق التواصل مع ربهء والتقرب منهء دون إلغاء المسافة 
(الحيز الإنسانى) التي تفصل بين الخالق والمخلوق. والشعائر علامة على 
الطريق الذي لا ترا كمه ولت عسقة سسرية على المومن تملك ت 


47 
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۱ وإذا حاول الاكسافٌ أن يؤديهاء بحذر شدید ودفه بالعْة» فهذا من قبيل 
| الطاعة والرغبة فی الانتماء إلى الجماعةء والتقرب من الله. تماماً كما فعل 
٠‏ عفر بن الخطاب (#) سينما قل الحجز الأسود: 
وعادةً ما يحاط الشيء المقدّس بمجموعة من المحرمات الطقسية بحيث 
لا يقترب الموجود العادي من النظام المقدّس إلا إذا قام بطقوس تمهيدية 
وتطهرية تؤهله للاتصال به. وداخل الإطار التوحیدي؛ يعد هذا تعبيرا عن 
الخشوع للمدلول المتجاوزء والمصدر الأوحد للقداسة» وعن احترام الإنسان 
للخالق؛ وإدراكه لقداسته» بمعنى تجاوزه وتنرّهه» وعن إدراكه لوجود 
الحدود الفاصلة ر بين الخالق والمخلوق. لذلك؛ فإن قلي الانےھاتف أن يشوم 
بشعائر الطهارة هذه (لا يمسه إلا المطهرون). ومع هذاء لا يصبح الشيء 
المقلس مصدر القداسة» أو مگمنھا: أو تفسہدا لها؛ إد يظل جزءأ 0 
النظام الدلالي التوحيدي» ويظل مصدر القداسة الأوحد هو الله. 


ومصدر القداسة في إطار المرجعية الكامنة (المنظومة الحلولية الواحدية) 
مو فالال؛ ایضاء رلک إل سال قى مكلوقا قاس شیا لا بتراسل م 
سلوتاھ إل من ال قتع رٹل القمامةاحن خلال اوك ہا تنا 
أو جماعة؛ أو الكون بأسره. لذلك: تأخذ القداسة شکل مادة سائلة؛ أو 
شحنة كهربية متنقلةء أو موجات ضوئية تتنقل من «الإله» إلى الموجودات 
(العراب أو الطعام ار الشراب أو الات أو الأنسات): بالات الكو 
تنتقل إليها القداسة تصبح قداستها كامنة فيها؛ ومن ثم فإن الحجر الأسود 
يصبح (هو نفسه) بالنسبة إلى أصحاب الاتجاهات الحلولیة مقدّسا (تماما مثل 
فبوز الاولیاء: ومثل الاأزض فى المنظومة القومية العلمانية)؛ فقعنی مالامسية 
العقال القنداسة هته إلى من بلاسےة أي إن العملية هنا حى معلیة التصاق 
مادية؛ وملامسة جسدية» وليست عملية طاعة وتهذيب لاس ج لعالم 
المادة. فالشيء المقدس فى هذا النظام هو دال يلتصق بالمدلول الأوحد 
(الاله). والانشسان ایشا ذال بزداد لون 1ھ آت من مصدر القداسة حتی 
بلتصق بڈالالہ) تماما ويتو حد یه . لم هذا من خلال إشراق مباشر؛ أو 
من خلال اتباع صيغ طقوسية تنفذ بشکل صارم: من خلال تعاويذ ولعنات 
وبركات معینة تقرأ بدقة بالغةء وكأنها معادلة رياضية» إن وضعنا الأرقام فی 


مو ضعھا وصلنا للسجة الصحصحة . ويمڪن أن تنتھا القداسة عمو خلال الوراثة 


۹۳ 





ان و سو ی بي 
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(لا من خلال القيام بأفعال خيّرة) . وبهذاء فهى مسألة تكاد تكون 
اسان (الشغب: | موی 
عشنوبة» بل. تصبح كذلك حرفیاً في کثیر من | 3 لمختار 2 


0 : 
لیت 
انا 

۷۴ 


الحلول)؛ ومن نم ا" علاقة لها بالأمر بالمعروف والنهي مرخ المنكر 72 
الخير» وتحاشي الشر. 8 


والإنسان في المنظومة الحلولية اتراسفیۃ ليس دال یی الین ا 
الإانسائیء وإنما هو دال بلا مدلول» يحاول أن يتجسد من خلال 


لول 


صل 
جاوز عن ريق الالتضاق پسنز القداسة». وعن طریق الضے ٢٣‏ 


كانت الشعائر في المنظومة التوحيدية تس غزع اطاعة الله » انی کے ال نإنا 


الحلولية وسيلة التوحد معه» والالتصاق به» وهي في آخر الأ - ك 


رغية الإساة فى أن تكون إرادته من إرادة الخالق خی یمک ال 


الكون - ومن هنا ارتباط القداسة في المنظومة الحلولية الواحدية ى 1 


وترتبط القداسة في هذه الحالة بالقوة التأثيرية الشادة التي تتجاوز المقدرار 
الإنسانية العادية» ويحاول الإنسان أن يظفر بأكبر قسط من المنفعة من 7 
قوته السحرية» وخصوصاً في الأمور التي يرى نفسه عاجزاً عن بلوغھا 
الخاسی: الاقتضار فى اآسرب _ العنية والامعقعارت*"' د ال الشافی 
الخصوبة الإنجابية - الخصوبة الإنتاجية. . . إلخ . 


وكما أسلفناء يحاط الشيء المقدس بمجموعة من المحرمات الطقس, 
ولذلك› ل افك من القيام بطقوس تطهرية . OY‏ القياسة اخ شکل ا 
المنظومه الحلولية الواحدية» فان الشيء الوق الذى يحوي القداسة دال 
لا بد من أن يُعرّل تماماً عن العالم غير المقدّّس حوله (والا فان بے 
القداسة الموجبة قل تضیع تفگ سس شحتة الدئاسة السالية): وا 
الشعب المقدّس في شعائر الطهارة. وفي عزل نفسه عن الآخر لات 
تسمه . فالشيء 0-1 والشعب المقدشس تعانق ذلك د لمصدر 
القداسة» وتجليا له» وليس إشارة إليه. ولعل الفرق بين القران الذي يقرؤه 
المؤمن والحجاب الذي يصنعه الكاهنء هو فرق بين الخشوع لله والإيمان 
قرت مع سزک والرضتاف اقساق وہ الست فيه من یڈ آغری. 


)٥(‏ إذا کان الأمر يعني الاستخارة الشرعیة فالأمر لا علاقة له بالسحر آبداء وإنما هي تتم بطريقا 
شرعية معروفة ليطمئن قلب المؤمن وهو مقلم على فعل ما . 


۹٤ 
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۱ 


قك ترتبط القداسة بضفات ‏ وسمات ليست مقدسة ہالمعتی المعترد 
للكلمة › ولكنها تحتوي على بعض السمات التي یتسم بها المقدس. لذلكء 
فإن الشيء أو الشخص الذي يتسم بهذه الصفات قد بعد مقدّساً. فالطبيب 


يكتسب شيئاً من القداسة بسبب أن مهمته لھا بعض الخصائص التي لا توجد 
إلا فى الأشياء المقدّسة (فی تصوّر بعض الناس)؛ فهو يأخذ أعشاباً 


ويخلطهاء فتتحول من مجرد مادة طبيعية إلى دواء (سحري) قادر على 
الشفاء. والحدّاد يأخذ الحديد (هذه المادة الصلبة)ء ويضعها على النار (هذه 
المادة المهيبة غير الصلبة)» فيلين الحديد. وفی کلتا الحالتين» فإن عملية 
التحويل غير مفهومة لدى الإنسان في بعض المجتمعات. وحتى بعد فهمهاء 
تظل عملية مذهلة ذات أبعاد رمزية» تتجاوز العملية المادية المباشرة (وعلى 
سبيل المثال» فإننا نعلم سر قوس قزح» إلا آننا لا نملك إلا الإحساس 
بمهابته حينما يظهر). بل إن الصانع نفسهء وهو يقوم بالا بشت 
بفهابتياء. لذلك تجده يقوم بتلاوة تعويذات معينة» ويقوم ببعض الشعائرء 
وكأنه يقترب من شيء مقدس. وقد أخبرني أحد المهندسين المعماريين أن 
البنائین الذين يستخدمون الحجر لا يبدؤون عملهم إلا عند الفجر بعد أداء 
الضلاة: ولاف سی تعل 31 گت" '. 


وفی المجتمعات التقلیدیة ظھرت أحاسيس الخوف من التاجر والمرابي 
لهذا السبب» فهما يحركان البضائع پناس المال فیحدث التحول (الربح 
الوافر) دون إضافة أي شيء. ومن ثمء ارتبطت هذه المهن بالقداسة 
(بالمعنى الحلولي الواحدي) ثم بالسحر (ومن هنا إحساس أعضاء الجماعة 
الوظيفية بقداستھم وبمقدرات نهم السحرية وبأهميتهم في المجتمعات التي وُظْفوا 
فيها). والبغاء 092 فى المجتمعات الوثنية البدائية 0 ع على القداسة 
الحلولية المادية»: قالبعي المقنسة من عیلال ارسة:الجٹس ہم الحابددين؛ 
كانت توصلهم لن الالھت ويصبح مهبل البغي المكان الذي يلتقي فيه 
القاس بالعدنسى فت الانسان القداسة. 


)٦(‏ طبعاً القضية هنا تی اسنا فى إطار التوكلء والاستعانة باللء والاستمداد من قوته؛ 
ذلك أذ كل افر دق بال لا ہنا پالمسصلق گلا ء تیر آتے رل ةة سیت السا تا لمعه 


ت ۹ 
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ويختلف نطاق الحلول والكمون» ومن ثم نطاق القداسة» فيمكن أن 
يزداد ٹرکز القداسة بتزاید درجة الحلول وكمون المركز. وقد سر القداس 
فى أحد عناصر الكمون دون غیرہ؛ وتظهر الشنائة الصلبة. ويمكن أن ركز 
المركز في الإنسان» ولا أيضاء يتخذ شكلين: حلول في فردء وحلول فى 
جماعة. في حالة الحلولية الفردية» فإن الولي أو الزعيم يصبح هو 3 
موضع القداسة أو الوسيط الأوحد بين مصدر القداسة في الكون والعا 
المادی؛ وهو صاحب العرفان (والغنوص)؛ كلامه من کلام (الالف زس 
إلبي؛ فهو تخد كامل له في الأرض: . وفي نطاق وحدة الوجود الروحية, 
نجد أن الماشيح هو موضع الحلول» أما في نطاق وحدة الوجود المادية نهر 
ا الملهم صاحب العرفان» كلامه من كلام الإله», وسلوكه إلهي. : نهر 
تجسد اللإله» في الأرض . . ويتسع نطاق الحلول؛ ويتركز الحلول الال 
ف اب يشيع و المركر وموضع القداسة؛ فيو الأنا المقدسة (الإمبريالة 
لني تحوسل بقية البشر والطبيعة) وهو ا «الاله» و فى الأرض ؟ ولذلك 
فهو شعب مقدّسء رارسا وتاريقه نی زایا بک العالم فتٹسحث 

نيه القذاسة ثماما), ٠‏ وفي إطار وحدة الوجود الروحية»ء تأخذ الحلوليات 
الوثنية هذا الشكل . واليهودية قبل عصر الانہاء كانت تتبع النمط نفسه. أما 
في إطار وحدة الوجود المادية؛ فالقوميات العلمانية (التي تقدس الشعب) هر 
تعبير عن هذا النمط. ويمكن أن تتركز القداسة فی الطبيعة/ المادة فتصبح ح هى 
المركز المقئّس الذي على الإتاة أ يتعن له ويتظهر عتا قی وا 
الوجود الروحية على هيئة العبادة الحلو لےه للطبيعةة وكاليعها وتقدیس 
الأرض. ولا يختلف الأمر کثیراً فى وحفة الوجود المادية؛ فالقوميات 
العلمانية التي تقدس الأرض فس يخم والدولة : نمسهاء. هي تعبير عن 
هذا الشکل من أشكال الحلول. كما أن ال كات الع الجديدة 1ك ي تقدس 
ُا الطبيعة؛ هي نعیر عن ذلك التمط ايضا 


ثم يتسع نطاق القداسة ليشمل الكون بأسره فيحل الإله في الكون 
(الطبیعة الإنسان)ء ويكمن فيهء أى فى كل الظواهر الطبيعية والإنسانية 
وبالدرجة نفسها؛ أي إن كل المخلوقات (الإنسانية والطبيعية) تصبح متك 
ىن ور 2 تسا و ویتجسد الم رکز من خلالھا وبالدرجة اھ 


۹٦ 


(بمعنى التسوية لا المساواة). وتصبح کل الامور معساوية آفقیةء لا تراتب 
فيهاء ولا هرمية؛ يتساوى المطلق والنسبي» والمقدّس والمدئس» والروحي 
والمادي» والمركزي والھامشی؛ والإنساني والطبيعي؛ أي إن كل الأمور 
تصبح نسبية مباحة لا قداسة لھا وهذه هي حالة السيولة الشاملة» وحالة ما 
ست الحداثة: والسكولة من درق :الهم 

نحن ٹری أن السك قن المقدس شی اساسی بالنسية إلى الڑنسائ! 
للش آھ لا مكف أنه بجت الا مد السيروزة الام رَالحزاد الكامل: 
لا مركز لودع بولا سک ولا اسرزاز فيه. لذلك تجده دائم البحث عن مركز 
ومعتى» ویسارل قاقما أن شید القداسة لعالعةء وغڈا یعوذ إلى أنه لیس 
مجرد إنسان طبيعي › > أي مجموعة من العناصر البیولوجیة: وإنما يوجد داخله 
ما يميزه عن الطبيعة/ المادة. والعلمانية في تصوّرنا هي محاولة نزع القداسة 
عن العالم. وما بعد الحداثة تحاول أن تلغي كل الثنائیات؛ ومنها ثنائية 
المقدس والمدنّس». حتى يصبح العالم عالما من الصيرورة الکاملف لا هو 
مقدّس. ولا هو مدنس» ولا هو ثابت؛ ولا هو متغيرء ولا هو أزلي» ولا 
هو زمني . 


وحدة الوجود السكونية (الاله/ الطبيعة). ووحدة الوجود الحركية 
(الاله/ الصيرورة) 

لحظة وحدة الوجود ھی لحظة نهاية واتحاد وامتزاج» ومن ثم فهي 
لحظة يختفي فيها الجدل وو والتنافض. وينتهي التاریخ: ويسود 
ا بيه ف الو جود د الحركية الت بر کک ر سے ال ات النی 
نس لحظة وحدة ہی بد الا > أي رک على العملبات اأ ختلفۂ 
التخليل الا شير 

وقد 3 التغبير عن او :ا ر۲۶ السكونية والحر کت بمشهومب: مختلفین 
لل(االا؛ أنه كن ال وده السكونية كه الضيعة أو الكون والمدأ الواحد الْكَامَن 


٦ 1 ۱ 8 1 =‏ ۶ ۱ ٣ے‏ : سے 9 اھ 1 . ٦‏ 
١ 8‏ اء المادة 5 كله سے ۳ اج يك 1( نے سحا لةه ١‏ نچا ذا 8 تسه 5 0 2 نیک ٠.‏ | لی لس 
كار سے 5 سے - ايك - سے لی ہے a‏ 
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يوسم - , - 


لال ا پر ور وف وحدہ الجوهر الحقيقي . ٠‏ والتنوع و 
َة أو جرئية ؛ إِذ يجب أ 
أمور غير 7< ل یخترق 3 
۶ - والأسطح لیصل إلى الواحد الكامل الات الاسان: ۳ و 
پو از وا .وکل فلسفات وحلۂ الوصوه سی ا گن هذا 
ديه کار ۔ 
وك RE‏ 0 
اليهودي ٠‏ ياو 
ولكدء في إطار وحلة الوجود الحركية (الجدلية) 
یعلقاً تماما وهو ما يمكن أن علق عليه اصطلاح «الإل./ ار 
سيد عع هنا يسمى أیضاً «الإله»ء وهو «إله) اکا کل ای E‏ 
يي صصمروزة ة وعدم اكتمالء ویتحمیٰ یس 7 ول رز شه الآخر 
ومن ن خلال صراع الاأضداد رهي عي حي دال تاریخ » وتئتے 0 
وأهم تعبیر عن فكرة الإله/ الصيرورة هو فلسقة مل وفع وک کی ن اقول 
إل فكرة : قلإ الصيرور رة؟ تصرب بجذورما في قفکگر ےو ردانو برونوا 
ا سي ٦‏ وايعقوب بوشمه“#. والروّية اما لاك لوله» م" ل8۳1 
رؤیته باعتبار e‏ (الالہ/ | لصيرورة؟› أو «الاله» الذي لم د ۲ 56 ظ سيضل ]1 
كماله من خلال التاريخ والإنسان في عملية الإصلاح (تيقون)  ٠“‏ 


> يأخذ لال4 ہے ء 


وحدة الوجود الجزئية ووحدة الوجود الكونية 


٠+ 2‏ 1 ع ا عي بخ و ل | 1 ۱ . 
وحلة الو جود الجر ئه سجم عن حل المدا الواحد فى ب أو 1 رف 
أو تس يخ اکن هذه الحالة فان موضع الحلول هذا یصبح هو مرکز 
القناسة» ويستيعد بقية الموجودات (ومن هنا تتولد الثنائية الصلہة). أما 


وحجلهة الوجود الكوتية فتظهر حیتما پس نطای و حلے الوجود و یحا الما 
الواحد فى كل الموجودات (وتظھر الحلولية السائلة الشاملة) . 
والحلولية الأصليه تتأرجح بين الت ک حول الذات وا 5ه حول 


سے - یے 55 5 ا 


الموضوعء والعلمانية الشاملة» عي وحدة ال وجود المادية. أو ھی الحلولية 





5 55 : 2 1 وھ 2 ٦1‏ جاک 


ہش قح 


۹۸ 


الكمونية المادية. فهي تذهب إلى أن ثمة مبدأ واحداً هو القوة الدافعة 
للمادة» والسارية في الأجسام الكامنة فيهاء وهي تتخلل ثناياهاء وتضبط 
وجودها. قوة لا تتجزأء ولا يتجاوزها شيء. ولا يعلو عليها أحد. وهي 
النظام الكلي للأشياء» والمرجعية النهائية المادية للعالم (الانسان والطبيعة). 

وهی نظام ليس فوق الطبيعة فحسب: ولكنه فوق الإنسات أيضا . وھذا المبدأ 
الواعد یقشثل المكائة تسا اتی یشغلھا «الإله» فی المنظومات الحلولية 
الكموتية الروحيةء فهو «إله» كامن فى كل من الإنسان والطبيعة» لا يتمع 
بای تجاوز أو تنزه عنهما (رغم احتفاظه باسمه). 


اہ 
ہے 


فالمبدأ الواحد الكامن فى المادة» سواء في وحدة الوجود المادية 
في وا الوسوة الروت ہے عن الت بطلل كر اد مرح 
هو المركز؛ فتظهر ثنائية المركز فى مقابل الأطراف (ولهذاء نسمي هذه 
المرحلة «الثنائية الصلبة۷). وينجم عن هذا ثنائية سار مقابل التقا صمل 
الخاصةء والكل في مقابل الأبواءة رالات تھا تال الموضوع (دلكن 
يكن أذ سبز االستا الواعز ھی سے فى كل ب التموفجء سو 
رج وریز التي نحي - 


ويختفى ال لمركزء وهذه بھی مرحلة السیو 
الموضوع). 


والتارجح بين التمركز حول الذات ات کڑ حول 
ج ریکالیة كامنة 


والثنائية الصلبة قديمة قدم النظہ الحلولية الكمونية اب إما في عقل 
۱ 8 : 1 1 أن کون 9 
رین اذا المادی ال واحد سكن وك وازہ يصيح هو 


الإتسان. أو فى الطبيعة/ المادة. فإن كان اتا 3 ا ید ےۃ/المادق 


7 
کر تاليه الاق انا فان اتا الواحد > ےر متسر 
ا نے“ 1 ؟- دوع 
و ا اس ويعات علا م ن ا مطلقات لجان | ۱ ٠‏ ينيف انعد" 
تصبح هي المر ك (تأأ جه 5 لطبعة). شكالية ی جا ا سو ات :عير 
ك ا کف ۱ 5 5 أن ع 1 وه 
قمل لفكر الے وناني ا ٤‏ 0 لانسان أن کا کا مسر ا 7ت ا علی ق 
ee‏ ا بعیں 8 3 أيضا 
عاد ؛ وأنه ول و ضا ن إل کاله ن لال النطاه ۱ 0 9 کت ےل ۰ 1 
ا ا و 565 عكر : 1 الطبيعة 
وأصبح اتا له متجاوزا لے , واكك الف الملسعي . اله اکد ان کو 
۱ | 6 8 ٭ے ۶ 8 57 َ‫ 2 1 لياه ان ٭ نا 5 “J‏ 5-8 5 
الطبيعة وانتظامها واطرادها وعدم اکتراني بال لكن؛ E‏ ا 
2 07ت . ۰ 7 لے صر 
می اضل ا ا فجعل هي اشا وج ازل یپ 
م = 
اھ ى > ۱ ہے زس 
کر هناك 2 کزان 1 و مرجعبتان جاع النمو اکس 
: 2 عر 1 


1 . .- 8 
ح النمو 5 1 
واج 3 اھ اد 2 ا تر د س | ١‏ | اليه : 5 3 كام | ہے ات 


۹۹ 





ہہ اك © ليون بلس وی إلى 


ب ا EE‏ 


8 ا یو ھا 


لہ زی 





عي ا 5 
a‏ ہش می ليع میں 3 
کے لا E‏ ور ا ا رہ ر 

35 ارد یں کت کی ا ا یع ای 


 :)ههيلأتو نموذج التمركز حول الذات الإنسانية (مركز الانسان‎ -١ 
عرف المبذأ الواحد بأنه المبدأ الذي تصل الموجودات إلى كمالها الطبيعى‎ 
من خلاله. والإنسان هو هذا الكائن الكامل؛ فهو عنصر واع في الطبيعة,‎ 
يتجسد المبدأ الواحد فيه. ويفترض هذا النموذج أسبقية الإنسان على‎ 
الطبيعة/ المادة. وحسب هذا النموذج» يتسم الإنسان بسمو عقله» وباستقلال‎ 
وحريته وهويته المحددة» وبمقدرته على تجاوز ذاتەء وعلى تجاوز الواقع»‎ 
وهو أيضا قادر على فرض المعنى والتناسق والثبات والغائية الإنسانية على‎ 
عالم الطبيعة/ المادة المتحرك المتصارع» وعلى الوصول إلى الحقيقة.‎ 
والإنسان حسب هذا النموذج مکتف بذاته. > فهو مرجعية ذاته» بل هو‎ 
المرجعية النهائية لكوك تام (مرجعية ذاتية). وتختفى كل المرجعيات‎ 
الحدود والقيود والسدود عليه؛ آی إن الإنسان فو‎ e الأخرىء‎ 
وافع الأمر يصبح أسمى الموجودات» بل ويشغل المكانة نفسها التي يشغلها‎ 
الله في المنظومة الواحدية الروحیة ويتربع على قمة الھرم الکونی . ولأن‎ 
لا توجد مرجعية متجاوزة للأنا المطلقة وللذات المطلقة» فإن الذات تسقط‎ 
في الرؤية الإمبريالية؛ حيث تقف وراء الخير والشرء سی صالحپا ا‎ 
المعيار ال ويصبح الآخر هو المباح اجاح الذى يُوظے ویسخت‎ 
ويحوسل» ويصفى: وياد (إن لزم الأمر) لحساب الاتا‎ 


ومع هذاء يمكن القول إن الإيمان بأسبقية الإنسان على الطبيعة داخل 
2 الواحدي المادى یستند إلى أساس ضعیف واہ؛ ذلك أن الانسان) 
شاء ام أبى: جرء لا یتجزاً م الطسعة/ المادة» ولا تقصله مسافة عنھا٘ وهو 
يعيش حسب فوائیٹھا كجزء لا يتجزأ منها؛ فھی مرجعيته النهائية. لهذاء 
تتاکل أسبقية الإنسان على الطبيعة» ویحل محلها أسبقية الطبيعة/ المادة على 
الإنسان (ھذاء على أية حال» هو الافتراض المادي النهائى: وإلا لما أصبح 
النموذج ماذياً): ویرد الانسان فن كليته إليهاء ويختفى كمقولة مستقلة داخل 
النظام الطبیعی؛ فيفقد مركزيته ومطلقيته وسموه ومرجعيته وتركيبيته» بل 
واستقلالت؛ ومن : تنکر مشدرتہ علي تجاوز داته» 5 على تجاوز الطبيعة/ 
المادة» وتصفى مركزية الإنسان لصالح مركزية الطبيعة/ المادة (فی نهاية الأمر 
رفي التحليل الأخير)» وتسري على الإنسان قوانين الطبيعة المادية» ويحل 
نموذج التمركز حول الموضوع المطلق (الطبيعة/ المادة) محل نموذج التم رک 


٠ح‎ 


1 ہس اہ سر سے ر الى اك .0ک و ۔ یں ہے سا رف لے يي وت ات الى لحي ا اح وه ہے یا سے کہ تک ہے ا ياي اس سا ہا فى ئا کک الى OFLC‏ کہ حر ياب LL. my,‏ ل ےپ روک ہہیا ا اك سےا ے 2 كك ا“ اھ کے _۔۔ گا اہ ا سے وہ ہپ ل كن ب - يلما له 
ديم لعاف 5 و دی ہی و او م 2 ر بچ دے بای ا سی کے ب سے ااا آ30 يديت تس سك بسح 5 پیل و رجا کی یلین كال ا وہ ادي ع سا ات با حب تک إل لت 
و اہ ٤‏ 


حول الذات المطلقة. وهذا النمط هو ما نسميه «التمركز حول الذات الذي 
يؤدي إلى ذوبانها في الموضوع مؤديا إلى انتصار الموضوع». 


؟ - نموذج التمركز حول الطبيعة/ المادة أو التمركز حول الموضوع 
المطلق وانتصار الموضوع: المبدأ الواحد قوة لامتعينة» لا تكترث بالتمايز 
الفردي» ولا تمنح الإنسان: أو أي كائن آخرء أية أهمية خاصة. ولهذاء 
يتجسد المركز المطلق من خلال عنصر واحد غير إنساني داخل النموذج» هو 
الطبيعة/ المادة (أو التنويعات المختلفة عليه: الحتمية التاريخية ‏ الدولة 
المطلقة ۔ علاقات الإنتاج - روح الشعب ۔ العِرْق ‏ روح العصر ‏ التقدم - 
إرادة القوة... .. إلخ). وهذه هى المرحلة الهأو الماديةع حيث يصبح 
عنصر غير إنساني هو المركز المكتفى بذاته والذي يتجاوز الإنسان وغائياته› 
ولا يتجاوزه شیء ِة استة للطبيعة/ المادة على الإنسان. وهذا المركز 
هو المرجعية الکامنة النهائية للكون» وهو بديل الإله» في منظومة وحدة 
الوجود الروحية» وهو يشغل قمة الهرم . ويستبعد هذا النموذج كل ما هو 
مركب ومتجاوز في كل الظواهرء وينكر مركزية الإنسان» ويدرس الظواهر 
(بَعا فی ذلك ظاهرة الائسان) حسب قواتيتها المادية الكامتة فبها (قوالين 
الميكانكا - قوائین ¿ النمو في الطبيعة ‏ القوانين غ الرياضة): وهي قوانين تسري 
على كل الظواهر؛ فيتساوى الإنسان والأشياء في كل الوجوه ويتم تسويتهم. 
تلور كل الكائتنات (بعا فى ذلك الإتسان) حول الحيذأ المادى الواحد وتتجه 
نحوہ وتلتحم به » لیت فيه؟ فتختفي كل المسافات والثغرات. ويتسم 
هذا النموذج من منظور الإنسان بأنه يؤدي إلى حتمية جبرية موضوعية لا 
إنسانية» تنفي الإنسان وتلغيه كوعي وككيان مستقل؛ وتفككه. وترده إلى 
الطبيعة/ المادة بحيث تسري عليه القوانين العامة الطبيعية/ المادية. والعالم 
المتمركز حول الموضوع (الطبيعة/ المادة) لا يقل صلابة عن العالم المتمركز 
حول الإنسان» وهو يحوي قدراً من المطلقية والغائية الثنائية» ولكنها أقل 
عمقا من مطلقية النموذج المتمركز حول الذات المطلقة وغائيته وثنائیته . 
فالنموذج المتمركز حول الموضوع بشم فيه المركز من عنصر إلى آخرء 
ولذلك تتغیر المطلقات والغائيات والمراکز وتتسم بقدر من السيولة. 


ولنا أن نلاحظ أن مرجعية كلا النموذجين مرجعية غير متجاوزة (کامنة). 
فإذا كانت الذات هى المرجعية النهائية» فهى توجد فى هذه الدنيا لا 
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ان پا 
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و وت یت اتآ 


2 مم 5 
رت نہول ریسا 


3 کت 3 رو و سو سے ت تھے كم س ہرگ كنات اتلس سے ہے کے ہے سے جز سرام نیل ےگل وع وہ لک ال ا ہے انت 


1 
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ٍ 








ُ یف ها على الطرف الئفیض من الأنساق الدينية التوحيدية ال 


2 ين إلى أن مركز الکو هو الإله المتجاوز للطبیعة المنزّہ عنهاء واستخار 


پاچ می و كرمه) ومنحه من المقدرات ما يتجاوز به ذاتهى 
مۃ/المادة ڈاٹھاء رغم أنه يعيش فيهاء ومنحه مركزية فی الكون نابئز 

م متا ااسنتخلاف وائئکریم ؛ أي إل اة الینسان على الطبيعة في 
لبط مات التوحيدية أسبقية حقيقية نهائية لا يمكن محوها. وتوجد فى هذا 
زی ثتائیة الله والؤإنسانء وئنائية الإنسان والطبيعة» وهي ثنائية حقيقة 
ولکتھا يست بصلية» بل هي فضماضة؛ فالإله (مركز الكون) يرعى الإنسان 
ويكرعه ویستخلفہ: والإنسان من جانبه يتطلع إليه» ويؤمن بما يأتيه من وحى 
مء ويسير في الطبيعة لا ليسخرها ويبددها وإنما ليعمرها وينتفع منهاء فكل 
شرء خلقه الله لهدف وعأية . 


ورغم تشابه النموذجين (المتمركز حول الإنسان» والمتمركز حول 
الطيعة/ المادة)ء الا اق يما گا اشفا صراعا غير متکافئع؛: ويلا حظ 
انتوق الدائم للنموذج الثاني (المتمركز حول الطبيعة/ المادة) على النموذج 
الأول (المتمركز حول الإنسان)؛ بسبب أن ركيزة النموذج الثاني مادية صلبة 
نهائية: أما النموذج الأول فركيزته النهائية هي الإنسان» وهي ركيزة ليست 
قي مادیة الطبيعة/ المادة أو شيئيتها أو صلابتها؛ أي إنه لا يوجد نذیة بين 
النموذجين. وما نراه في تاريخ المجتمعات العلمانية (المادية) هو تعاظم 
متمر للنموذج الثاني» مع لحظات عابرة من التمرد يقوم بها النموذج الأول 
المتمركز حول الإنسان: ولكن تتم محاصرتها من خلال النموذج المتمركز 

١‏ حول الطبيعة/ المادة. وهو صراعء رغم عدم ندية 21 ساب فيه مح الطبيعة/ 
فا اح تعاما» ولف لان الإثساث پحری داعلۃ حن عدا 
التركيب والتمرد (القبس الإلهي ‏ العنصر الرباني - الإله الخفی) ما لا يمكن 
دہ لی النظام الطبيعي . 


ويمكن أن نرى الصراع بين النموذجين في صورة «بروميثيوس» وصورة 
افرانکنشتاینا؛! فابرومیٹیوس؟ الذي سرق النار من الالهة هو رمز التمركز 
حول الذات؛ ورمر الانتصار على الموضوع . وبداية المنظومة العلمانة هي 


۲ 


, 599 ۱ ) على الکو ولکن: مع 
بدابة بروميثية تتعالى فيها ذات الإنسان (ال ا _ .ریو ويكتشف 
وا al E‏ وق ج ف الظهرر 
نهاية القرن الثامن عشرء تبدأ الاستنارة المظ ‏ > .. . إلحركة الحتمية 
ف دو وا ۱ 5 ظ دن فوانتیں 5 
الإنسان الغربي خطورة العقل والتكنولوجياء د .. ي على الإنسان. 
علیہ فبظهر افرانکنشتاینہء رمز الطبيعة/ الحادة ٣ے‏ نیل متكرر داخل 
ننبرودٹیوس؟ هر فاته اثراتكدتاني»؟ كفاهما ف “نه یسیا ا 
سای الصلبة (ولذلك نے مه قل المصادفة أن قصة نت رہ 
١‏ ۱ ہچ" .ہے ۱ ٠‏ ف یزرو سیر 
نشرتھا ماري شیلی عام ۸ کان عنوانها انی ھب ہب 27 
ا د طب کال المنظومات 
الحديث). وفى موصع ای ائْ نا ای و حود e‏ 7 2 
5 فيك ا ج ا سے کے اک = «(acosmic‏ وتاليه 
الحلولية الواحدية: اٹکار الکرٹی (بالإتكليزية: ادود ے99 العا 
الكونى (كوزميك = عنهوومء). ويمكن القول إل كينها عار انا 00 
السابقين من ناحية. ونموذج الف گز ج الانسان وحول الطبيعة دة من 
تاخ أغخرىة بفإتكار الکرنی هر تق وو الا اة موضع الحلول 
والکمون الالھی أما اتان الوق فهو د للمو ضوعيه واختماء الذات . 
30 ا الحدین منذ عصر النهضة حتی أواخر القرن 
التاسع عشرء هو تاريخ تطور الثنائية الصلبة» والصراع بين الذات والموضوع . 
وأهم فلاسفة الثنائية الصلية نے اتی زا) و«ديكارت"؟ و(ھیجل)؛ وتنتھی هده 


المرحلة بظهور «شوبنهاور» وانيتشه» ومرحلة الحلولية السائلة . 


3 
f سا‎ 


الحلولية السائلة 

المتظومة الحلولية الک نیة الو اسندية المادية» رغم ماديعهاء: نتر 
وجود كل ثابت (غير ساقط في الصيرورة)» متجاوز (للتفاصیل)؛ دي معنى . 
وهذا الكل المادي شو اس الكون ومر کزه؛ وهو الذي بمنتحة تماسيكة 
وصلابته (ظلال الإله التي تركها بعد موته» على حد قول نيتشه). وثنائية 
الذات والموضوع والصراع بينهما بخصوص أيهما يسبق الآخر تتم في إطار 
ررقم السراع رالقائڈ الصلف کا تم إا عن بان المعرقة ودرا 


Frankenstein (ou Le modern Promêthêe) (Frankenstein or The Modern Prometheus). (A) 
رواية قوطية اعتّبرت مبشر ما بعد الخيال العلمي» وطبعت فی عام ۱۸۱۸ للإنكليزية ماري شيلى›‎ 
زو القاس شيلى فى ما رن [اقراسما: ا‎ 








اح عملیة التفاعل والصراع بين بين الذات والموضوعء بغض ارہ 
٠‏ اکل هو 
إل حد على الآخر؛ با هلا الا الع تی ولح لاس 


3 حمالية: وهذا هو عصر الصلابة والعقلانية المادية والماديه یچ 


) حينما تتعدد المراكز والمطلقات والمرجعيات. ویتراجع التجا, 
ابات ويهتز الهدف والمعنى» وتصفى الثنائیة الصلبة وكل الٹنائیا 
ب ل الأمور بالتدريج متساويةء وتتم تسويتها. لکن تساوي ا 
ا اختفاء ء مرگزیة الإنسان والطبيعة؛ فيعبر المركز عن نفسه من خلال 6 
وناصر الكون» إلى أن يختفي تماما ومن نم يتداحل الکا ل في اك 
والهامشي في المركزي ٠‏ والأعلى في ال کے وكل طرف 1 الطرف الام 
رتلوب الذات والموضوع . وتستحیل الیم والاخلاق يه ا کنا 
. أي ترتیب شرمي أو اا ا للاشیاءء أو التقضيال فيما بينهاً؛ 9 
مثل لاله مثل القردء مثل الفراشة. مثل الشجرة. ثا HY‏ 3 


|| 0 ر والنجوم ؛ والخير مثل الحہاد مل لاا نترام . مال الو عى والغييري. 
وا لسقوط و لنهوض ؛ مثل 1 نجزںن 27 تھے ر مسا انموت ٠‏ مثا النوم: مخ 


الذوبان فى العدم. هذا يعني انتضاء أية غاتية إناتية أو موضوعية؛ إذ الفلا 
تفترض وجود اولویات: وبدايات »ء ونهايات:؛ ومحرمات. ومباحات 
وحرمات» ومركز. وهامش ٠‏ ویمکی وا و لتوصل انیھا من جد 
منظومة قيمية ومعرفيه تحوي داحلها مطلقا متفرداً متجاوزا لهاء وتي 
الأنسان بأساس للتمييز. عند هذه التقطة. تصل إلى مرحلة السیولہ الشاك 
والتسوية الكاملة بين الإنسان والأشياءء وتخخی ظلال الإله تماما (أو هك 
بظن الإنسان). ظ 


وئئابة الصلب فى مقابل الات تصلہ كسوذح تحليلى له مقدرة شع 
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کی لے فیا مت الاستسلام الکاسل للروی: السائلة 
ا حول الإنسان وتلك المتمركزة حول |التي لا تتمركز حول شي 
الطلبيعة . 


۔ الثنائية الصلة (الواهية). 
المطلقات اللمتصرانية والأخلاقية 

(الإنسانية والمعادية لاؤنسان)۔ 
ىا اتناس المطلقۂ عقر كزة i‏ ۔ الذات لوت فیما با 

| نفسها المتماسكة . ظ 

ظ ۔ الموضوع المطلق لمتماسك. ` شروش يكرا کد ويع تلق 
سی کی التو 9 إلبھا۔ نا بو جد حفیقة WY‏ 

سن افراسل بون اش کل أو باهر آے لا :مكل التواصل بين اشر 

| - يمكن صياغة الواقع والتمرد عليه. ۔ ا يفجن صباغة الواقع ولا التمرد علي 

9 خلم الد الکامل ات افراك قت قخارلة لاال 

والاستسلام الکامل 







امیس I‏ 
الس الفاملة 






۔ الأيديولوجية الحاكمة . ے وا بعد الأيديوا 58 ls:‏ 


د الأثساتة (الهير مانية) المتمر 5ک جو لل = ما بقعا ل الإنسان. 


الاسان: 
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0 (عنصرية ما بعد الحداثة), 
3 . الانسان الْطْبيي الاقتصادى . أ الانسان الطبيعي الجسمانى , ظ 
رر وافاوستوس» و«طرزان» | «مادونا» و«مايكل جاكسو 7 
واترانكتشتاين ا واسیزیف؟. 

۔ الآ أو الیات۔- 





وقد بدأت الحلولية الكمونية الواحدية في الغرب بمرحلة صلة ال ظ 
الموغلة في القدم؛ والتي كانت تتسم بالصلابة وبعدم وجود صراع 1 
الزات والموضوع؛ وإن کان هناك صراع تين الم سطل ات اليو 
والمادية). وفى عصر النھضةء عادت الحلولية الكمونية الواحدية للظهر 1 

1 کت کے ہس 5 5 ار 3ف 
مرحلة صلية ثانية - وكان ثمة تراجع للميصطلحات الروحية. ا 
١‏ للمصطلحات المادية. واپ سرع جاه ون الات والموضوع . دمع ظهور 
ا «شوبنهاور؟ وانيتشه! تبدا المرحلة الصلبة بالانتهاء» وتبداً مرحلة السيول 
١‏ بالظھور إلى أن تبلورت في فكر ما بعد الحداثة. 

ظ ونحن نضع كلا من الصلب والسائل (والمنغلق والمنفتح) في مقابر 
والذي يصل إلى قدر من المعرفة يكفي لتاسیس منظومات معرفية وأخلاقية, 
ولكنها ليست معرفة إنسانية مطلقة. وهو نموذج يقبل بكل من الشهادة (وعالم 
المحسوس)؛ والغيب (وعالم المجهول الذي لا يمكن معرفتهء وإن كنا نرى 
تجلياته في الواقع) . 
الحلولبة الكمونية الواحدية الصلبة والحلولية الكمونية الواحدية 
السائلة (منظور مقارن) 

یمکننا التمييز بين نوعين أو شكلين من أشكال الحلولية الكمونية 
الواحفية الحلولية الكمووة العيلبة» والتبلولية الك هة السا 

۔ في المراحل الأولى» يتجسد المركز من خلال عنصر بعينه من عناصر 
المنظومة (الإنسان أو الطبيعة/ المادة)» وهذا هو الشكل الصلب المتمركز 


۱۰٦ 
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حول الذات أو الموضوع؛ والذي يدور في إطار المرجعية النهائية الكامنة. 

۔ یعجسد المركر من خلال كل عناضر النسق: ومن ثم يختفي الشركز 
افا وتختفي کا المر جعیات ؛ (وهذا هو الشكل السائل). 

وكل شكل تظهر عنه منظومات معرفية وأخلاقية واجتماعية وسياسية 
سنتناولها کلا على حدة: 


أرلا: التحلولية الکیوٹیة الصلة 
١‏ - مركز النموذج 
داخل إطار المنظومة الحلولية الكمونية الصلبةء يتجسد المبدأ الواحد أو 


المركز إما في عنصر إنساني واحد (فرد بعينه» أو شعب بعينه) يصبح له 
مر کر فی الكوث: اواس صلی گل هع البق والطبيعة/ لہا أو شج 
في الطيعة/ المادة (أو أحد التنويعات عليها) فتصبح مركز الكون» ويصبح لها 
أسقة على گل البشر. وتظهر ثنائية المركز والأطراف. وهي ثنائية صلبة لان 
الواحد یستبعد الآخر. 

آ بالحلولية الكتموثية الصدلبة الستعركرة حول الات توهاة: ووحية: 
ومادية. ففي إطار النمط الروحي› يمكن أن يتجسد «الإله» فی شخص بعينه 
امتداداً له في الدنياء وموضع حلوله وکمونه» ويصبح هو القطب؛ ؤقر كو 
الدنيا؛ یتجاوز الخير والشر. وعادة ما لا يفقد «الإله» تجاوزه إلا في علاقته 
بهذا الفرد. إن هذا الشخص في المسيجية هو المسيح ابن الإله الذى سيرسله 
كي يصلب فيأتي بالخلاص للناس» أي السيسوفيةظيها مو شر الماك 
بك أن يحل اللاهوت فى التاسوك» سيم الجلول باش رار ہا 
المسيح. ولكن بعد أن يُصلب ويقوم» ينتهي الحلول أو التجسد الإلهى 
باه وفي اليهوذية» يكرت الم اشیع جو موضع الحلول» وهو إنسان عجائبي 
يتجاوز مقولات الشر والخيرء وهو أيضا المعصوم روف عه الاين 
وفي الديانات الشعبية» يكون هذا الشخص ولياً من أولياء الله الذين يتبرك بهم 
العامةء وهو أحيانا الساحر صاحب الصيغ السحرية الذي يمكن أن يتحكم 
في البشر. وعلامة هذا النوع من الحلول والكمون هو المقدرة على الشفاعة 
بل والمقدرة على العاثیر فى الذات الإلهية. وتعد القدرات السخرية من 
علامات الحلول والکمون فی الفرد فی العبادات الودنية . 
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ا ف اطار الْحلویۂ الکموئرۂ الصطرة الک کر حول الذات مين اع 
زی نان مركز العلول هو إنسان «ئيتشه؛ الأعلى الذي يقف وراء الخیر 
7 : رلا بخضیع لاعلا أت المحبة والضعفاء» كما يأخذ شكل الزں 

و انمو هرر ؛ لذي بجسد روح الشعب؛ ويعرف الإجابة ع. ن كل 
rs‏ زهو : كذنك»ء الخبير المختص الذي يستطيع اتخاد الشرا ات 
ےرہ تصية نيصل بانتاریخ إلى نهايته» وهو العالم (المعصوم) القادر على 
التوصز إلى املو الولو ل العلمية الحاسمۂة . 


وذ ية المبدأ الواحد في شعب معینء أو في جماعة من المؤمنين, 
وبتوحذ معه بحيث؛ يصبح هذا الشعب شعبا مقدساً مختاراً. يتجسد المبرأ 
لاح من خلاله9.فيشغل مركزية خاصة في: الكون؛ إذ هو شعب مختار 
داخل أرضه المقدسة المختارة (أرض العودة والموعد والمعاد فى وحلة 
الوجود الروحیةء وأرض الأجداد والأسلاف في المجال العضوي الحيوى 
فى وحدة الوجود المادية)» داخل زمانه المقدس؛ وتاريخه المقدس (محط 
رعابة اللہ مرضع حلوله وكمونه). ويرتبط بالا وش وبالتاريخ من خلال 
رباط عضوي لا تنقصم , عراه؛ هو الروح الإلهي في وحدة الوجود الروحیق 
1 مآ فى وحلة الوجود السادية تيو راط عضوية اد هي د الشعب 
العضوي ى (القولك). أو روح المكان» أو غيره من المطلقات العلمانية 


ولتوضيح هذه المفاهيم؛ قد يكون من المفيد المقارنة بين بعض 
المناهيم التي تعبر عن تجسد المركز في فرد» وتلك التي تعبر عن تجسد 
المركز في جماعة. وقد بينا أن الحلول والكمون في المسيحية الكاثوليكية 
رو حي بي يرابيز المسيح). فهو حلول فردی صلب. وعلى 

لمستوى السطحي» يمكن أن نقرن المسيح بالماشيح. ولكن» على مستوى 
أعمق: یمک 8 ھول إن انغائیخ فرد ولکنه بطل قومي. مچ وڈ كما 
إلى أرض المیعاد ويضرب أعداء هذا الشعب» أي إنه تعبير عن حلوله 
وكمونه في الجماعة؛ فهو ليس مرسلا للعالمين. وفی الحسيدية» يتم الحلول 
والكمون في «التساديك»؛ فهو حلول وکمون شخصی؛ لکن قداسته تورث 
(مع هنا) لأبنائه. وهو ما يخرج بها من نطاق الحلول والكمون الفردي. 
كما أن التساديك هو الموصل للنعمة الإلهية لشعبه. وفي حالة الماشيح 
والنسادبك؛ فإن الحلول والكمون يتم في شخص واحد بعينه» إلا أنه ليس 


٠١ 


٠‏ ور نکر رک ااا ااا eT he I rd‏ داه ارسي ا لا ]ال اد ]ا ]اناتور ان تس o i rea o O f‏ و ل ل TT i‏ ااا 


حلولاً وكموناً منتھیأء كما أنه يظل محصوراً في نطاق الشعب المقدس. 


بل ويلاحظ أنه. داخل العقيدة نفسهاء يمكن أن يتم تحول شكل 
الحلول من الحلول الفردي إلى الحلول الجماعي. فالبروتستانتية أسقطت 
الكنسة باعتبارها المؤسة الوسيطة بين التعمة الإلهية والبشرء وظل الحلول 
والکمون نورا في البابا. أما الب وتستائعية فقد جعلت جماعة المؤمنين 
بأسرها موضع الحلول والكمونء مما يعود بنا إلى الصيغة اليهودية الحلولية 


الكمونية الجماعية. ومن هناء يجرىق الاهتمام بالعهد العدیم: وبا لس 


الحرفي لتاريخ اليهود المقدس. وقد نبت الفكر القومي في تربة الرؤية 
الحلولية الكمونية العضوية البروتستانتية الجماعية . 

ثم نأتي أخيراً إلى مَثَل فريد وطريف فی العصر الحدیث يبيّن لنا كيف 
تحوّل المفهوم من إطار الحلول والكمون الفردي الصلب. إلى إطار الحلول 
والكمون الثنائی الصلب. وحادثة الصلب المسيحية مثل جيد على الحلول 
والكمون الفردي, ولكن اللاهوت اليهودي في العصر السدزرث أذ ساوئة 
الصلب وطبقها على اليهود بشكل جماعي. فأصبحت «الهولوكوست» ھی 
الصلب الجماعى للقهب آلبھوردی: وأضبحت تعبيراً أساسياً عن لهرت 
موت «الإاله» . 


ب ۔ الحلولية الكمونية الصلبة المتمركزة حول الموضوع هي أيضا 
نوعان: روحيةء ومادية. ففي الصياغة الروحية يمكن أن يتجسد المركز 
(الإله) في الأرض المقدسة» وتصبح هي (لا الشعب) مركز التقديس؛ أما 
في إطار الحلولية الكمونية الصلبة المادية المتمركزة حول الموضوعء فإن 
السركة يصبح هو الانق أو الدولة القوميةء أو روج الل أو ررض 
الوطن» أو غير ذلك من المطلقات العلمانية التي تعد تنويعاً على مفهوم 
الطبيعة/ المادة . 


رة صلاقة فين القثائية الضلية الروحية» والاثتيتية زار التشوية)ء 
فالمنظومة الثنائية الصلبة يمكن أن تنحا ل إلى قطبين متساويين متعارضين: إله 
الخيرء وإله الشر. وبعض الوثنيات المتولية القديمة (خصوصاً في بلاد 
فارس) مثل جيد على ذلك. واليهودية (خصوصاً في أسفار موسى الخمسة) 


تتحول إلى اثنينية» بل ويلاحظ الاتجاه نفسه بين متطرفي البروتستانت وغلاة 


۹ك 
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لاثم نا ف | حالة الثئائية الصلبة الماديةء فإن الرؤية الإمبريالية العنصرن 








7ا مل اتازیف والصهيونية؛ ومتطرفي البيورتان من و 
وا رج یا من خلال as‏ معر فية ت وسياسية وتاريخية ودلالية. 
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المنظومة السياسية والثقافية ومفهوم التاريخ 


تَعبّر الحلولية الكمونية الواحدية الصلبة عن نفسها أحسن تعبير في النظا 
السياسي والثقافي» فيأخذ المجتمع شكل ترتيب هرمي» على قمته الحار 
تتركز أعلى درجات الحلول والكمون (الفرعون : ل النظام الوثني المصری _ 
الشاه في النظام الفارسي - الإمبراطور في النظام الياباني - الکاھن/ الملك : 
العبادة اليسرائيلية ا آنا في وحدة الوجود المادية» فهو الزعيم أو 
االفوھررا أو الخبير المختص. ويتبع الكاهن/ الملك طبقة الكهنة فى 
المنظومة الحلولية الكمونية الروحية (أما فی المنظومة الحلولية ا 
المادية فهم أعضاء اللجنة المركزية أو المستشارون)» ويخف الحلول 
والكمون تبرنيجسا إلى أن نصل إلى قاعدة الهرم الذي يضم عادة الشعس 
المقدس المرتبط بالأرض المقدسةء أو الشعب العضوي الذي يرتبط بأرض 
الأجداد في المنظومة الحلولية الكمونية المادية. وخارج قاعدة الھرم؛ یتم 
بقية الشعوب» ورقعة المباح. فالثنائية الصلبة هي ثنائية الشعب ہو 
موضع الحلول والكمون» ضد كل الأغيار الذين لا حلول ولا كمون فيهم. 
أما في المنظومة التوحيدية» فإن المجتمع يأخذ شكل هرم قمته غير منظورة؛ 
إذ يوجد على قمته المركز غير المنظور؛ إله العالمين. 


والعالم المادي في المنظومة الحلولية الكمونية «الشعب وأرضه) 
متمائلان ومترابطان» بل إن الواحد ليس إلا استمراراً للآخر. والنظام 
السياسي والثقافی والاجتماعي لهذا الشعب وتاريخهء شأنه شأن النظاء 
الطبیعي؛ ما هو إلا انعكاس أو تجل للنظام الإلھی؛ أي إن الدنيا كلها ترذ 
إلى مبدأ واحدء هو الإله» القومی مصدر القداسة: ولهذا يكون الشعب 
وأرفب روسان القرمية كلها مفعمة بالقداسة الإلهية. لڈلكف: كانت كا 
ااإجرامات الساسة فى السضعاتك الؤثقة القديمة“شعائر ية فى جو قرفا: 
اريم الملكشء إلى إرسال الجيوش .. وکائت الشعاٹی الذينية عادة مرتط 


١٠ 


رورة الطبيعة الكونية. وفي وحدة الوجود المادية 

ا الدولة - وق التقدب > ٠أ‏ جود المادیف أصبح الزعيم أو الشعب 

العلم؛ والتشيد. الو نے ای اويا ا کا یں 
7 ية بحیط بھا شیء من القداسة في الدول الليبرالية 

(وهي مشبعة بالقداسة في الول الفاشية)؛ وأصبح تاریخھا تخا عن 


القداسة ! اد تتجلی من له له روح الشعب: 
وال وو تشریازی 0 العالم یں ا اڈ ا 
العا د من خلال التب المقدس. وعلى هذاء» فهي عقيدة تھمل الآخر 
وتتجاهله. وتحاول تحطيمه. ان العالم خارج زطاف لت المقدسة هو 
ف کک انت ته وي لا ناس لها وا أهمية لوجوده ' سا 
ودر 7 3 و پالم رک ا يد 
آ سس ات الغيا ان وحد الا وحاول ك إلى ٠‏ 
قريه إلى ب؛ وإك و حر . ان عیرعن اتبا 


المكان الذي لا پىتە 
تسس لاق + يحاول أن جو ۰ ہیں راونا 
اس ۴× جا 3 م 


سوا یس تو 
الکون؛ صاحب الحضارة وهه يود ۱ 7 5 نی اترات 
الأرض ال أ خرف ويطهر العالم 0 5 55 ا ہس 
وتأخذ عملية التغییر الہ ا سط اريخ ڑ ميا کوچ إما 
فمع حلول المطلق في ل رح ےچ الع نے ہز نقطة النهاية 
لن کا و أو في | ماقم (المظلم)؛ ان 
3 ۱ ى المنتظر» أو 


في انا الأصل (زالعصر ۱ ۱ 1 
صي و ۱ اع ا 5-3 امم 
لميعادا' 5 الماش 5 أو ابيخبة الخ ية 


والکمال (صهيون وأرض أ خلال الغا للنخبة أن 
العصر الذهبي رالاناد و الات بارخ“ | 

E‏ اق ١‏ أو | 5 ا و 

الإمام ال اول: أن الرعيم يا نهاية إلزما ا ا0ے مكل حول 

ال .كين كل المشاكل 


۱ العاملهة ي - أو ظ ۱ 

لست 5 أو الطبقة * ركينة ا ۱ ۱ 9 یہ ہی 8 

ا طبقّة وف مسن ل الا کے ۰ > | دي 
شكل حو“ پېج ر8 ل اي 


التكنوقراط (في حاله دک إلهيا . إلو ن يأ حك 
الموضوع؛ هي أ حل 59 و و 1 
لصالح الشعب | 


وحلة الوجود المادية وال 











بياربخيةء أو فوائين الجدل» أو قوائین السوق التي تحسم كل التناقضان, 
وی كل الخلافات» وتفرض التئاسق النهائي . 

ويلاحظ أن الزعيم المشيحائي يظهر في لحظات الفوران السياسي» أي 
إإكهدة والمتخصصون فیظھرون بعد استقرار الوضع السياسي . والماشیح ار 
الزعيم ؛ والكهنة؛ أو المتخصصون. هم ۳ أصحاب المعرفة والصيغ الس 
فى مقابل الجماهير الجاهلة. 

وعادة ما تكون اللحظة المشيحانية المرتقبة هي لحظة الانتقال م 
الزمان الظالم إلى الزمان العادل؛ اذ سیاتی الماشیح بعد أن امتلأت الدزيا 
جورأء وهو سینصر الشعب المختار ويعيد له حقوقهء ويملاً الدنيا عدلاً, 
ويبطش بأعدائه» ویعود بشعبه إلى صهيون من المنفى. وحقوق الشعی 
المقلاس حقوق مطلقة لا يمكن التساؤل بخصوصها (كما هي الحال فى 
ألمانیا النازية» وإسرائيل الصهيونية). : 

وفي المنظومة الحلولية الكمونية المادية» يأتي الزعيم (أو تأتي النخر 
القائدة لتصفية أعداء الشعب الطبقيين أى الستے) لد الق إلى سوا 
التليد (صهيون الزمنية)» أو يحقق العدالة الكاملة للطبقة العاملة» ويعلن نهار 
التاریخ. فلحظة الانتصار هي اللحظة النهائية التي ستحل فيها كل المشاكل 
(ولهذاء فإن من يقف ضد الدولة المطلقة لا بد من أن يفصل رأسه). وبعد 
استقرار الامور؛ يقوم الكهنة (من خلفاء الماشيح)» واللجان المتخصصة (من 
خلفاء الزعيم الملهم) بإدارة الدولة على أسس الحقيقة الشاملة التي ورثوها. 
ويلاحظ أن الثنائية الصلبة هنا تتجسد في الانتقال من الشر الخالص إلى 
الخير الخالص؛ وفي الرغبة الجنينية فی الانسحاب من الحاضر إلى الماضي 
عبر الخبال؛ أو إلى المستقبل عبر الفعل» وفي ثنائية المظلومين في مقابل 
الظالمين» والمستغلين فی مقابل المستغلين» والمقدسين المختارين في مقابل 
الآخرين الذين يقعون خارج نطاق القداسة . 

٣۔‏ المنظومة الأخلاقية 


ا ی فان أفعال هل| الفزد (أو هذه ٠‏ الجماعة) تصبح مقدسة. وحی 
إن أنى بأفعال شريرة» فهى شريرة ظاهراً خمرة فلا فهو إِنسان خر تماما 


11۲ 


3 


ولكنه مسيّر أيضاً تماما وهو تجسد لعنصر القداسة. له مم لات سن آمرم قیتاء 

هذا ف شخصية الماشيح الذي قد يرتكب الموبقات» ولكنه مع هذا 
کر ما سا یظھر فی شخصية «التساديك»» وكل من يه 
وای الل بعقن انشا سقوط الحدود. هذا يعني أن الفرد موضع 
انشسا ۵ والکمون هو مصدر القيمة» ولذلك لا يمكن الحكم عليه بمقاييس 
اة عنه (فهو يحوى مطلقه داخله). والزعيم يم الملهم قد يدمر الملايين. 
ولکن أفعاله لا يمكن التساؤل بخصوصھا. وإنسان «نيتشه» یتجاوز ثنائية 
الخير والشرء ولا يعرف سوى إرادة القوة التي لا تعرف الخير والشرء وإنما 
تعرف القوة أو الضعف» والبقاء أو الهلاك. والشيء نفسه ينطبق على الشعب 
المقدّس المختارء فلا بد من أن تسود معايير أخلاقية ازدواجية تناسب هذا 
الشعب (فهو يحوي مطلقه داخله ولذا فهو مصدر القيمة» ومصدر الشيء ¢ 
يخضع له). وهوء لهذاء يتبنى معيارين للحكم: واحد يحكم به على نفسه 
ويحمي حقوقه المطلقة» وآخر يحكم به به على الآخرین ويضمن من خلاله 
إهدار حقوقهم (فهم بقعوت ا نطاق القداسة). وأخلاق الشعياة بهذا 
المعتی؛ لست معياراً مطلقا للحكم الأخلاقی؛ ولا علاقة لها بالتمييز بين 
الخير والشرء وإنما هي نوع من أنواع الالتزام والتضامن القبلي الحتمي 
(الموروث) الذي يعبر عن الالتصاق بالشعب المقدس ؛ والانتماء العضوي 
له. وعادةً ما يصاحب هذه الأخلاقيات الحلولية الكمونية الثنائية الصلبة 
اهتمام بالغ بإقامة الشعائر الصارمة التي تعبر عن هذا الانتماء» وهي عادة 
شعائر طهارة لتعريف خدوة الذات» ولعزل الآخر؛ وكلما ازداذت ذرجة 
الحلول والكمون والقداسة زادت درجة الطهارة» وزادت حدة الشعائر. كما 
تأخذ الشعائر أیضاً شكل قرابين تهدف إلى إرضاء الرب» وأحياناً رشوته. 
وسواء أكانت شعائر طهارة» آم كانت قرابين» فهي شعائر برانية لا علاقة لها 
بالإيمان الداخلي؛ وبقلب الإنسان» وإنما يتحدد نجاحها بمقدار اتباع 
الإنسان للصيغ المقررة» والخطوات المرسومة. وهذه الثنائية الصلبة (في 
الإطار المادي) هي فكرة القومية العلمانية (خصوصا العضوية)» فهى قومية 
انع رسا خالتة (وإسريالية سة تلهم الأخرين): :وهو يذلك افكر يعظى 
الا ترقا مطلقة اش گر ا سرت الاجا وديتى خقوق الا رين 


وبللاحظ فى وسلة الوجود العادية لإفى القومية العلماتية) أن الحلوة 
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القومية) تصبح مسألة مقدسة» ويُبعث التراث والفولكلور حتی يمكن للذار 
التومية أن تتعرف على ذاتها في مقابل الآخرء وتّظھر طقوس شبه ديز 
البدف منها لا يختلف عن شعائر الطهارة في الحلوليات الوثنية . ويصل وز 
النیار إلى قمته في النازية والصهيونية نية حين يتم الفصل الحاد بين 7 
والأقلية على ج جميع المستويات الممكنة (من خلال الرداء والدين والرمور 
اھ ون وتظهر تعريفات بيولوجية أو إثئيةه عضویه لات 2 
الآخر» وتجعل من المستحيل عليه الانتماء إلى الأمة المقدسة (فلا تبشير فر 
إطار القومية العضوية). 


وفي إطار الحلولية الكمونية الواحدیة: يُلاحظ أن فكرة الب 
والحساب في الیوم الآخر تتراجع سابل وتختفي ء أو تصبح لا أهمية ليا 
ونظھر؛ بل من ذلك» فكرة 1 الأرواة وهي مساولة اسل تین 
الخبر والشرء ومن ثم حل إشكالية الثواب والعقاب من خلال إطار واحدی 
دنيوي. ونظهر مفاهيم مثل الفردوس الأوضى لتحل سبخل مفهوم العا 
الآخر وتظهر ضروب من الایئی لوجيات النياسية الي تی ر المواطن 7 
الفردوس (اليوتوبيا التکنوقراطیة) إن هو ضخی بذاته من أجل | الدولة. وأذم. 


لعملية ترشيد ذائه؛ وترصید بيئته . ولعل مفهوم العود الابدی عند یك٢‏ 


2 


رجمة علمانية مادية لمفهوم تتاسخ الأرواح . ١‏ والدورات الكونية. وشو مغبرم 


أ 


لی حرية الإرادة تماما ویسقط کل سىء فی قبضة الصيرورة . 


ہے أل 


ولنا أن ئلاحظ أن الأخلاق الحلولية الكمونية ينجم عنها استقطاب ددر 
يشبه الاستقطاب الذي سنلاحظ وجودہ على المستوى المع رفي بین الک 7 
العرفائی واستحالة المعرفة» وهو استقطاب بين الحرية ال> كاملة والجبرية. قبا 
الخلاص ‏ كما بيّنا» موصد دون من ولد خا, رج الشعب المقدس (جبرية كاملة)) 
أما الشعب المقدّس فهو حر تماما فیما يفعل اة كاملة). ومع سيادة النسبا 
الأخلاقية الكاملة» يصبح الإنسان حرا بشكل مطلق. لا حدود عليه أوعلر 
إرااته. ولكن» مع سيادة المبدأ الواحد يسود شكل من أشكال الحتمية؛ إذإذ 
الأشياء تحدث لأنها مكتوب لها ذلك: ومن ثم تختفی تماماً المقدرة على 
الاختبار الواعی الحرء وعلی تجاوز الذات والموضوع . ويتضح هذا الاستقطاب 
فى ظهور االسوبرمان» (من هو فوق البشر)ة ول السيمان! ن» (من هو دونهم). كما 
يتضح في الاهتمام البالغ بالعناصر الوراثیةء والبيئية كمحددات للسلوك. 
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.نے مسا نفسه فى الموقف الحلولي من ا الکامل للرغبة 

بيعم وهو يأخذ عادةٌ شکلین متناقضين تماما: ٠"‏ ږې والإشباع 
الجنسية والامتناع عنها من جھة: والرغبة في الفاح له الإنسان 
الکاملین من جهة أخرى. ولعل الإنكار اتعامل فرع ي کی 
الحلولي الكموني التأكيد على إرادة القوة» ون آنه مجالهء وقادر اس 
مارد اقوس الطظینتاء ولحل الرغنة عى الإشاع الكامل بر عن قبول حت 
القرائين» ومسايرة الكون» والالتحام الکامل به. 


الخلاص فی المنظومات الحلولية الكمونية من خلال الاخ د 
زد | من «| لاله على 


على الإنسان الفرد أو 
دالاله؟. 


ناپ ۱ 
الأخلاقي الخ وإثما می خلال القداسة التي 
الشعب؛ دون أن يكون مسؤول عن ذلكف؛ فهي من ثصیبه إن اخ ر ۱ 
ا فى وحدة الوجود المادية» فإن الخلاص يتم من خلا ل روح الشعب؛ او 
5 الطقة العاملةء أو حتمیة التاريخ التي تدفع الست انھری إلى الاما 
دون ان کیت سو لا ع ذلك. والعقائد الحلولية الكمونية الصلبة عقائد 
مغلقة لا تقوم بالتبشير (وفالآخر مستبعد من مشروع هو مشروع الخلاص 
الالهى)؛ فدبائة المصريين القدامى كانت مقصورة عليهم (والإنسان الأبيض 
يحمل وحده عبء الرجل 


ليقو والقداسهة» سس شناء شیء يورت ؛ وليس 
3 ا ۴ 0 طل تی 


الأمر بالمعروف والنهى عن المتكر (تماھا 
مثل الانتماء الى قي والتفوف البيولوجى). ومٹل هذه العقائد نهتم اهتماما 
8 الٹی تہحلد التحدود ہین الأنا المقدسة والاخ , و 
دوت الأنا الستلسة المطلة خاتطلباء وف ثم 
۱ ۱ وق من کل البق .. فالانا المقدسة ۱ 
فإرادتها مطا ا 23 ۳ 1 (م: ا١‏ اد دالاله») لذلك سيك ھی مو صخ 
ا 5 پا (من إرادة *الإله»)ء ولذلك. فهي بمقدورها 
الحلو 9 | سے نے مت 11 ]|7 5 7 اا 
ان تفعا أي شي ن أن تخضع للمساله» وتبيح لنفسها ما لا تبيحه 
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عه اس یتام العنولي الکموني نظام لا ترات فيه. پر 5 7 
پگ ” ازم والمعلول 20 الخالى والمخلوق. والطابم 7" م 
ج صل سس اواد والأخر . ٠‏ رفي إطار و سحاو ال ہر بر 
ور بوره الإنسان حبن بصبح مر کر الحلول والكسون وو نے 
کے مو شا نم گرا سال ا نام 
2 والإنسان. . ويقف هذا على الطرف YT‏ عن و4 می is‏ 
وی جيني فرغ وجود مسافة بين المجتهد والنصر ف التق 2 
تہ المجتهد لا يجسد الحقيقة) فله أجر و صا 
ہے كما اقل المتظرمات اتعللۃ ان ری 
اود یں سس او ری ۱ ول 
3 چان ٠‏ رج ڑا رات صوفيه ال م ا لے ا ) طال 
عر ” 7 سی 
اراب من انخاش: والتوحد مع ا الغاء ال ابی 
یسل بین الخائق والمخلوق؛ بحيث تصبح إرادة الممقل ق مساق اور 
یعائی؛ أي إن ¿ الهدف من المعرفة في حالة ا 
نموفي: هو توصل إلى المعرفة الإلهية السريةء وإلى قوانین سو 
وتي مجال للق as Eb‏ ال اف الا اوسرد 7 
سی عن الاتصال والانفصال (الشكا والمضمون والدال 7 
ما داخل النظم الحلولية الكمونية فإنها تأخذ شكل محاولة اختزال ازس 
ین الشكل والمضمون؛ ےس الارن اس لحه ایقرنیة اراي من 


الطيعي 3 و اثاريخي. . 


وفي إطار الحلولية الكمونية المادية» يصبح حلم التحكم الکامل هر 
الوصول إلى الیقینیة العلمية؛ ومعرفه قانون الضرورة. والتحكم فى الطبيعة: 
ونوظبف گل الكائنات (الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية). وصاحب 
لمعرفة هر الفادر على التحكم (الين گا ول الذابس): أننا بقنية. ال 


کہ 





الجماه, فان 
ویو 43 مم أن یراکیوا إيقاع ااا 7 1 
انموصوع ولكن :ا + وہ 4 ر٤‏ وراد لحك , (التم ک ا 
فإمكانية الیک الکاما پت۴ قز انه تنطوء ي على ١‏ نقطار ھا سس 
سی نہ ی 7 أن العال ' 
اتا 0 ری على الإنسان ؛ العالم 2 4 و ومن 34 هناك 
ومتدرتیم معرفة |[ ۽ تعني لحرية الكاملة لاڈ 

۱ تک ' 

1 1 م اس : ملة (ائے۔ شمركز حول سس - هذا 
اة وواحدية ا 1 1 37 حور الحثمية المطلتة؛ ن المعرفه 

تن سے سی أنه بك ١‏ أء ؛۱؟ نے 1 
ن e‏ ا ساوت الكاء ثنات ١؟‏ 2 2 الج بسلوك چ تماماء 
نو تا صارما یسر ی سے | نہیں الافلاك والاشاء (فیو لوك يتبع 

5 گی © پاسریں کا سیق على الف اسا على 
ات اء كما أنه یمک سكن التحكم في مد 1 ۱ 


سے کے : ٭ الۓ إت ٥ر‏ ى مخ ها 
القانودء شاؤو وا ذلك ام اوا (التم 2 الدين ف مد 
| ء رگز حول رضم 
وهكذاء فان 

نمة استقطا ممقطايا عریاً کی اشنم یر له الَهشہت سخ 
(إله؛ حال وگایں الما ۱ : | 

رک یی 3 ولارزے؛ مشارق ا لھا اتا هو عن رف 

استشطا 5 1 7 يعبر 

على هيئة ب جا أيضا ہے ن إنسان متألہ فادر على الوصول إلى اليقين 
المعرفي؛ وعلى التحكم الكامل > متساؤز للشب .اقل و خی اگ ف 
حرة تماما» ومصد ر القيمة | لمطلقة نمسها (التمركز حول الذات) من جهةء 
وهو من جیه أخرى إنسان خاضع تماما لقواني الماذة: كل همه التكيف مع 
وب پا (التسركز جول الموضوع). ود | لمسقوقع التارد 6 
37 ۱ ب - 
سس ستقطاب نفسه في المجتمعات الغربية الحدیئة التي تحركت من 
الحداثة؛ ومن الرغبة فى في التحكم الکامل وترشيد الواقع. وتأكيد مرکزیتھاء 
إلى ما بعد الحداثة ولا یدن ستسلام الكامل للاغواء واختفاء المركز فى العالم. 
وهى مجتمعات بدات تاريخها الحديث بمرحلة تقشفية يقمع فيها الجنس 
والذات» ولكنها تنتهي بمرحلة استهلاكية تترك فيها الذات والغرائز الجنسية 
على مرا : بعد 3 ا ا3ن ر لی ااوسول ا لقوانین ہیں 
الحاو Ji‏ وني #8 اا وا j:‏ س N‏ داتىة مل ول 
حر فےه دشقه زعا قدره اا 


زغلیٰ اارظم من ٠‏ أن عملية الا ستقطاب هله آشیحت جلية فی کل سا لات 
الحياة» إلا أنه ليس استقطابا عققاء تاها مثل الجدل الهيجلي› حیث حسم 


11۷ 
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التنافض بین الات والموضوع؛ وبين الطبيعة وا لعاريخم مم ي نهاية الأ . 
الواحدیة وامتزاج الذات والموضوع . ولنضرب مثلا: یوجد یی اکا 
نان عبر بنا فاد دا تماماء ولکنٹا لو دفقنا النظر لوجدن اد 
الحر حرية مطلقة هو أيضاً إنسان متضخم متاله» ليست له أية سر 77 
ولا هوية إلسائیة متعيلة؛ إنسان منعزل تماما صما حول مختلش یر . اسار 
إنه فاقد لإنسانيته المركبة المتعینة من . خلال فقداله لأیة حدوں ا 
اختلافه الجوھری عما حوله. والإنسان المسير تناما لا پختلی و ور 7 
مطلق الحریة؛ فهر کائن غير قادر على محرفة الواق ولا خوية و © ل 
با الف التي اساد ولكل الحدود؛ ای إنه إنسان فائد ا سم 
خلال ففدانہ حريته ومقدرنه على دفع سيطرة لَخدزد عليه وفي كايا ل 
لمة راحدیة صارمة تغترض أن المركز موجود داخل المنظومة ايه شی ن 
(انظر: 'الثنائية الصلبة والتمركز حول الذات والتمركز حول الموضوع) ھا 
كانت المجتمعات العلمانية الحديثة تدور فى إطار وحدة ال 
الصلية الي تعبر عن نعسها في الرؤية المعرفية العلمانية الاه بال 70 


العالم اس [اللبيعة والإتتناة الآخر) إلى اة اة لل e‏ ا 
الأنا إلى مرگز للحلول والكمون؛ ولذا تتم عملية الحوساة یہ 
المجتمعات الغربية؛ والإنسان الأبيض» (انظر أيضا: «الدولة ہے 
حيث تذهب إلى أن الإنسان الأبیضش نفسه» صاحب العبء الحلولی ۶ر 
الحضاري؛ هو ذاته موضع للترشيد وللحوسلھ). وریصل هذا اك 
الفکیر إلى ذروته في الفكر العنصري العلماني الإ«بريالي الغربي؛ حى" 
في حالة النازية والصهيونية. ومعظم المنظومات الفلسفية الغربية. حنى ني 
الفرن التاسع عشر؛ حلولیة كمونية ثنائية صابة؛ كلمة اسب فيها تعر 
في وانع الاس قالإنان الا ىضر رعسب :ويمكن القول إن فلن Es‏ 
هى بداية انتهاء الحلولية الصلبة؛ وظهور الحلولية ا السائلة؛ بإعلاز 
8 الإله؛ واختفاء المرکز . 


ٹانیا: الحلولية السائلة 


يمكن لمبدأ الواحد أن يتسع نطاقه. أن يعبر عن نفسه من خلال گل 


3 
لب 


عناصر الطبيعة (الأشياء والإنسان)؛ ويتجسد ویکمن فيها كلهاء رن 


۱1۸ 
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یا می .مل را اکا 


وبالدرجھ نفسھا وبشکل سشمر؛ ومن لم يتساوى الانسان بالأشياء؛ ويسووّى 
بيلهما؛ وتصفی كل الثنائیات والمرجعیات: ويتساوى المركز بالهامش. 
ويختشى المركزء ونظھر حالة دن السيولة. 


روفي هذا الإطارء لا یجسد عنصر إنساني بعین أو حتى عنصر طبيعى 
بعينه» القانون الواحد؛ وإنما يصبح البشر جمیعھم جزءآ من الكل الطبيغي 
الذي لا ركز له فیذوب الإنسات ذوبانا کاماڈ في عالم الطلبيعة؛ ویتحسّد 
المركز في كل عناصر الطبيعة» قیتسا ری بالاطراف ویتنسازی اسان 
بالطبيعة؛ ونتم ) تسویتپم؛: > ويظهر عالم دري ؛ ذراته تتحرك عالى «هراهاا 
عالم سائل تختلط فيه الأشياء. وتزول فيه الحواجز والحدود بینها › وتنعا۔م 


الهويات. إنه عالم جنيني لزج؛ تنتفي فيه كل أنواع المعرفة (العرفانية أو 
الاجتھادیڈ أو العلمية). وانتشاء إمكانية المعرفة يعني 0 قيام ای منلومات 
اخلاقیة. ولا يمكن الا حتکام ا 5 مطلقات:؛ 2 قیم من أي نوع. ولهذاء 
تأخذ الأخلاق (في حالة السيولة الشاهلة) شكل ترخيصية داضرة ونس 
أخلاقية کاملة: ويسقط الإنسان كافة الشعائر كافة والأوامر والنواهي 
والحدود؛ ولكنه في الوقت نفسه يفقد المقدرة على التجاوز. وفی المجال 
السناسي والتاريخة يمكق أن یقسم نطاق اللحظلة المعيساتية ليف كل ال 

وفى هذه اللحظة. ستكون صھیون في كل مکان: وسيتبدل العالہ ê‏ 
بالسية إلى الجتميع» وسيتاسين الفردوس على الا رشن الس ع ایخ 
على التستزی العالەي - ديكتاتورية الطبقة العاملة. . . إلخ): وتسود شيوعية 
الأرض والنساء. وتنتيك الحدود الأشخلاقية؛ وتنتھی گل تس المادية. 


رگن أن اتاد السيولة ڈگل إحساسس با الغاريت خ أيس سراق قورانك 
کو نية 9 رق زز بشكل 1 ر آخ وهو دا يعني عدم سحاو ی الفعل اح نسانى. 
الذورات الكونة الكبرى التي اي" دسي لها 3 أو لها کسی بتجاوز إرادته 


٦ ومشارته‎ 


ولا ۱ ى أمام الانسان الا أن ل کی داخل ڈاتں 3 یی جزہا سس 


والحلولية الكمونية الواحدية السائلة الروحية تعبر عن نفسها فى 
الحرکات 9 الثورية الشبيوعية (مثل نورات مازديك). والمنظومات 
الحلولية الكمونية المتطر فة ذات الطابع الإياحى (مٹل الفرانکیین)؛ وحماغعات 
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ا ا ہو جب عو ےی سچھوو نا مودي د 


و سد یو يو ےوے۔ یڈ سیویسیۓ یھ ات اھت طن 3< موم ایت نا ama‏ 5:7 


يساطا يجي دودو ديصر ”سس عتا 
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اسنات المنطرفين؛ مثل جماعات الحفارين (بالإنكليزية: ديجرز ء 
3 -وربهه4) أر المساوائرين أي دعاة التسوية بين الئاس (بالإنكليزية: لفلرزء 
2 با رفي المصر الحديث؛ يمكبنا ملاحظة التحول التدريجي عر 
0 البلولة الكموترة الصلبۂ المتمئلة في الإمبريالية والعنصرية» والوحدة القومية, 
ریؤزس الدولة والشعب العضوي؛ والمرحلة التقشفية التراكمية» والترشير 


المسئمر باسم الأسئهلاك في المستقبل , کل هذا ياد فی الاختفاء التدریجی 
لع ممه ازو وه المستمر إلى الحلولية الكسونئية الساقلة الماذية المتمكلة 1 
الام المالمي الجديد ؛ وتقويض الدولہ القومية› وما بعد الحدادة» وما بير 
الأبدبرلوجياء وما بعد التاريخ (أي نهاية التاریخ)ء وكل المابعديات, 
والمرحلة الفردوسية الاسئهل'ى كيه وإذا كانت الحلولية الصلبة المادية تعبّر عر 
ىسا من خلال الإنسان الطبيعي الاقتصادی؛ فإن الحلولية الكمونية السائل 
زمر عن نمُسها من خلال الإئسان الطبيعي الجسمانی. وإذا كان بطل عصر 
الحلولية الكموئية الشاملة الصلبة هو طرزان (السوبرمان ۔ ما فوف ہے 
الرجل الأبيض المتموق في الغابة والذي یدوس على الجميع» فإن بطل عصر 
الحلولية الكموئية السائلة هو 'مادونا». وبطلات الإباحية والبغاء غير 
المقآس؛ السبمان (ما دون الإنسان) التى تنام تحت الجميع. لکن هذا لا 
پمئی؛ بطبيعة الحال» استبعاد الرموز القديمة (رامبوء وباتمان» وغيرهما)؛ 
التاريخ دائماً أفل تحدداً وتبلوراً من النماذج التي نصوغها لدراسته وتقسبه 
إلى مراحل ‏ ومعظم الحركات الثورية التحررية في العصر الحديث تنبع مز 
هذه الحلولية الكموئية السائلة . 


ويلاحظ أن المنظومة التوحيدية لا تتأرجح بين الحلولية الصلب 
ثنائیاتھا؛ والحلولية السائلة التي تتسم بانعدام المركز. فالكون له مركز؛ 
وركيزة أساسية هو الله ولكنه مركز مفارق متجاوز له. ولذلك؛ لا يمكز 
للمركز أن يتجسد من خلال أحد عناصر العالم. وعلى الرغم من أن وجرد 
الله المنجاوز يعني وجود مسافة ومساحة تفصل بين الخالق والمخلوق؛ إلا 
أن الإنسان بسعيه نحو التقرب منه (الرحمن الرحيم) يحوّل المسافة بينه وبين 


الخالق إلى مجال للتفاعل بينهما. كما أن الإله» رغم أنه مندّه عن الما 


الطبيعة والتاريخ والإنسان) إلا أنه لا يهجرهاء فتظهر الثنائية الفضفاضة الني 


تطرح إمكانية التواصل بين الخالق والمخلوق» دون استقطاب اثنيني» ودرا 


1۲۹ 
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امتزاج وائصهار. هذا على عكس الحلولية الكموئية الثنائیة الصلبة؛ إذ إن 
المناصر لا تتفاعل» ويتحول المجال إلى هوة سحيقة تفصل بين مستويات 
الو جود وعناصره, لکل ھا وفي إطار الثئائية المضفاضة» يوجد الإنسات 
في عالم المادة» ولكنه لا يتحول إلى مادة صماء» ہل نجد أن ثنائية الإله/ 
الإنسان تتبدى في ثنائية الإئسان/ الطبيعة» وفي ثنائية الروح/ الجسد. ولکن؛ 
مرة أخرى» يتم التفاعل داخل المجال الذي يفصل بينهماء فا الواحد 
العلي يربط بیٹھما برباط غير منظورء رغم أنه قد فصل أيضاً بيئهما. والشنائية 
الفضفاضة سمة بنيوية للكون» في النظم التوحيدية» لذلك لا يمكن محوها. 

وفي إطار الثنائیة الفضفاضة والمرکز المتجاوز یصبح الإنسان کائٹا مسیرا 
يرا فهو جزء من الطبيعة خاضع لبعض حتمياتها (فالمركز المتجاوز هو 
ضمان حرية الاختیار)ء وفيها تنجد أن المسافة هي التى تضمن الهوية 
الإنسانيه؛ فهي مسافة تفصل بین الله والاإنسانء ولكنها تقضل أيضاً بیئە وبين 
الطبيعة» وتحتفظ له بتميّزه. ولن یصل الإنسان إلى الحقيقة المطلقة (بسبب 
وجود المركز المتجاوز» وبسبب وجود المسافة بين الانسان والاله من جھة 
وبيئه وبين الطبيعة من جهة آخری)ء ولهذاء فإن إمكانية المعرفة الكاملة غير 
واردة. ولكن. ار هذاء سيضل الإنسان إلى قدر من المعرفة يمكنه من 
الاستمرار في حياته في هذا الكون ككائن مستخلف من الله ومن ثم گکائن 
يشكل مركز الطبیعة . > ولن يتحكم في الواقع» ولكنه لن يخضع له. وهو لن 
يخضع ولن يتحكم لأنه مستخلف من إلهه العلي (المركز المتجاوز). 

والإتساناليسن ڈاتا مظلقة لا حدرة لها ول عرشرعاً عظلتاً شاقيما تماما 
للحدود» وإنما هو إنسان يتمتع بهوية متعينة يتضح تعينها من خلال حدودهاء 
ومن خلال مقدرة صاحبها على الفعل الحرء والاختيار الأخلاقي. 


إنكار الكون وتأليهه 


يلاحظ أن النظم الحلولية الكمرتية (الروحية والمادية) التی تفترض 
وجود جوهر واحد في الكون. يطلىق عليه «الاله» أو «الطبيعة/ المادة» أو 


«الكون»» تتا جح بين قطبين متنا فضي تمام التناقض : 


أ- إنکار الکون 
الکوت العافی (الانسان والطبيعة) ليسا إلا مظهراً للذات الإلهية» وتجلیا 
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لم قرلا وجوه سیا له (مجرد وهم وسراب)! إذ ثمة جرم 
ہی مو الجوه الإلهي» وهر ما بُدعی بالإتكليزية «أكوزميزم = داد 
ی يكار وجود الكون المادى» (وهذا ما سيترجم نفسه وحدة الوا 
از وو حيث تحل كل الأشياء في «الإله؛ ولا موجود إلا هو؟). 


ب تأليه الكون 

الما لم يحوي داخله مصدر قداسته سته وحركته وو جحو ذه ») ولهذا لا بد من أن 
میم هو موضع التقلیس؛ ولا يوجد سوى جوهر واحد هو الجرهر 
لطبيعى/ المادي؛ وهو ما يسمى بالإنكليزية «كوزميزم = tcosmism‏ أى 
«الكونية أو تأليه الكون»؛ ويشار إليها أحياناً بالإنكليزية ب«كوزموثيزم - 
سنیمجہ) (وهذا م دوجم نشسه لی وحذدة الو جود المادیف حيث يحل 
«الإنه؟ فى الطبيعة؛ ويتحل بهاء ويذوب اها فيهاء ويكون للا موجود إلا 
ديا ولا بیقی سوى المرجعية النهائية المادية) . 


وا تأليه:الكون شنكلين: تأليه الإنسان لوتيميش الظبيعة وربلا 
إتكارها)؛ أو تأليه الطبيعة (وتهميش الإنسان وربما إنكاره). هكذا تظهر: 
منذ البداية» اثنينية حادة صلبة (واهية زائفة كما سنبين)» تتأرجح بين قطب 
وضله» بين إنكار العالم المادی 50056 وتقل نسنة ساسا نگل تفاصيلهع وبين 
تأله الإنسان وإنكاره» وتأليه الطبيعة وإنكارها . 


وتترجم هذه الثنائية الصلبة نفسها على جميع المستويات؛ فهيء على 
المستوى المعرفي» تترجم نفسها إما إلى مثالية موغلة روحانية متطرفة؛ إ 
يركز الإنسان على الجوهر الثابت وحسب٠‏ أو إلى عدمية متطرفة تنكر إمكانا 
أية معرفة» أو تترجم نفسها إلى نزعة إمبريقية متطرفة ترفض أي تجريد أر 
تجاوز. وعلى المستوى الأخلاقي» يمكن أن تترجم هذه الثنائية الصلبا 
نفسها إلى إذعان كامل» دون فهم أو تساؤل عن القواعدء أو إلى رفض 
كامل لها. وعلى المستوى السياسي» يمكن أن تترجم نفسھا إلى ثوريا 
منطرفة (تهدف إلى تدمير الكون للوصول إلى الجوهر)ء أو إلى رجعية متطرنا 
لا نکٹرٹ به مطلقاء لأنه وهم وسراب؛ أو إلى رجعية نابعة من قبول الوائع 
كما هر. كما يمكن للثنائية الصلبة أن تترجم نفسها إلى ثورة متطرفة تؤن 
بالقانون العام» وتحاول تدمير الكون القائم باسم هذا القانون. وعلى 


۲ 





المستوى النفسي؛ يمكن أن تت جم ) مھا ا تشاامۂه کے اذ إل ل شیء 
وهم وسراب ولا معنی له او إل تما تغاذل مطلى ؛ فالعالم ا حو كل 
شيء» ويمكن أن نجد فيه خلاصناء أو أن الشر وهم وسراب: ومن ثم لا 
داعي للحزن. ولكن هأ يجمع بين نا گان الى نے تچ الثنائة الصلبة من 


ê 
خلا ليا شو الواحدية الصارمة؛ : فالعالم ۾ المادي إا غير دو جود بشکل , مطلق:‎ 
أو مو كو د بشکل فطلةق ع اساي هذا تشسسه إلى اعت برگڑ حول . الذات‎ 


المطلقة. فى مقابل الس كر ز حول الموضوخ المطلى). 


وھذا التمط الفلسفى المجرد عو عن نقغسه في مظاهر كثبرة في تاريخ 
الانسان وحياتنا الحديثة (التى تدور فی إطا, ر حلولي كموني واحدي مادي). 
فل لو حظ أن الھندو ش4 وجي أكث ر النظم الديترة حلو لية کمونیة» تتارجح: 
وبحلة » بین إنكا, ر العالم تماما (كما يتضح في ما مم , مثل ہج وشديسه 
سادا (کما يتضح في ال والصور الدینہة). ویالا حظ اق الحركات الصو فة 
الحلولية تتارجح ہیں اة والتقشف (إنكار الكون). والدعر والإياحية 
الكاملين (تأليه الكون). والحركات الثورية الشعبية التي تدور عادة في إطار 
حلولي كموني دا بعمليات مساواة وتسوية وشيوعية» وتنتھی بهرميهة صارمة. 


ويمكن أن ترى الاستقطاب الحاد نفسه ۂ في المقهوم «الكالفيني) «للإله» ؛ 
فإله «كالفن» ]2 ل يمكن اق دس ر غور پا تَقهم إرادته؛ لذلك فان على 
الإنساة أت گی ذاقه وسا ول وا یلع الال ڈالاتززل والتعيف). 
رلك ااإلدة ال : في الكون» ويسک أن تدوكة مد خلال الإشارات الدنيوة 
(مثل تراكم الا تل ومن ثم فإن الإقبال على الدنيا (ثم تأليهها فی مرحلة 

حقة) أمر طبيعي . والتأرجح بہ بين الموضوعية الماابي اك راڈ رما 
هو تأرجح دن اله الکن 57 ويلاحظ في العصر الحديث تأرجح بين 
تأكيد الخاص والأيقنة (تأليه الإنسان)ء والذوبان فی العام (إنكار لاان 
وقد بدأ المشروع التحديثي في الغرب بالتقشف والإيمان بالهوية الشخصية» 
ورکاکید الذات القومية والحدود القوسية (تالے: الذات)» واتيى بالاستهلدك: 
والتنازل عن الهوية» وبالعولمة والتدویل: والعمومية والتنميط من السلع 
(تأليه الإنسانء وحوسلة السلعة)» وانتهى الأمر بالتسلع» حيث تصبح السلع 
ناية الى حك ڈاٹھا (تأله الملحعة» واتکار الاساق): وقديدات النظرية 
المعرفية العلمائية بالمقلدفية (تاليه الداع راتت بالوعسية والتجرین؟ 


۳ 











(إنکار الذات). والنظم الأخلاقية الحدیثة تأخذ شكل نیتشویة تنكر الکون, 
وتعلى إرادة الو وأشكالا براجماتية تل الكون وتتكر الإرادة وتطال 
الإنسان بالإذعان والتکیف. والدراسة النقدية تبدأ بالتركيز على النص رح 
(تأليه النص)؛ ثم تتشابك النصوص في حالة النصوصية وتذوب (إنكار 
النص). وهذا الئمط له قيمة تفسيرية كبيرة» ويحتاج إلى مزيد من الدراسة. 


الاستجابة العقلية والاستجابة العاطفية لوحدة الوجود 


يمكن أن ترتبط وحدة الوجود باستجابة عقلية باردة» كما هي الحال نی 
تسق سبينوزا؟؛ ويمكن أن ترتبط باستجابة عاطفية ساخنة» كما هي الحال 
مع اروسوا. ولكن نوعية الاستجابة لا تغير من واحدية النسق. وعادة با 
ترتبط الاستجابة العقلية الباردة بوحدة الوجود المادية» وترتبط الاستجان 
الغاطقية الساعنة بوحدة الوجود الررخیق, ولكن كما با (انظر: «إشكال 
التسمیةا) لا يوجد اختلاف جوهري بين الواحد والآخر إلا في التسمية. 
لهذاء فإن الشعر الرومانتيكي يتسم باستجابة عاطفية ساخنة لوحدة وجرد 
۱ مادية (الطبيعة/ المادة)؛ والخطاب الفاشي والنازي والصهيوني هو خطاب 
سياسي يدور في إطار وحدة الوجود المادية» ولكنه يتسم بدرجة عالية من 
السخونة؛ وفكر الاستنارة» وهو فكر حلولی کمونی مادي» يتطلب استجاب 
عقلية من المؤمنين به؛ أما فكر العداء للاستنارة» وهو فكر حلولي کمونی 
أيضاًء يتأرجح بين وحدة الوجود المادية والروحیةء فيتطلب استجابة عاطفيا 

دافئة من المؤمنین به. 


ل عي و 
ت ع ع .ےہ و1715 + 7ه 


وإذا كان المشروع التحديثي للاستنارة قد خرج من تحت عباء 
اسبینوزااء فقد حرجت ما بعد الحدائةف بوجهها القبيح. من تحت عائ 
انيتشها. ثم جاء ادریدا٤ء‏ الذي وصل بالسيولة إلى منتهاهاء وأعلن أذ 
العالم لا مركز له ولا معنى› وأنه سيولة لا يفك أن يصوغها ا ا 
بعرض عليها ای شکل؛ وأننا حيئما لظي له ری قانون الطبيعة الهندسي 
(على طریقة اسبینوزا٢)ء‏ ولا الغاية التي تحكمها إرادة البطل (علی طريقا 
انيتشه))» وإنما نرى الهوة (أبوريا). وهذا هو عالم مادونا)ء وامايكل 
جاکسون)؛ عالم تتساوى فيه مادونا بمايكل جاکسون ووليام تكسي جال 
عبارة عن موجات متالیة بلا معنى» عالم علماني صلب تماما . 
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مان و سح یج 


ونحن نرى أن بروز اليهود في الحضارة الغربية العلمانية» وليس قبل 
ذلك» يعود إلى أن مفردات الحلولية هي مفردات هذه الحضارةء وإلى أن 
اليهود (بسبب عمق الحلولية في تراثهم الديني) أكثر كفاءة في الحركة في هذا 
العالم العلماني الذي یتسم بالواحدية المادية. وقد وصفت القبّالة بأنها تطبيع 
«للإله» وتأليه للطبیعةء وهو وصف دقیق للعلمانية التي ترى أن «الإله» هو 
المبدأ الواحد الذي يسري في الطبيعة (فيتم تطبیعہ)ء وتذهب إلى أن العالہ 
مکتفٍ بذاته (واجب الوجود)» يحوي داخله ما يكفي لتفسيره (فيتم تأليه 
الطبيعة). وهذه المقولة هي نظرية «سبينوزا» كاملة. كما وُصفت القبّالة بأنها 
تسن «الإلهه (أي تجعل الجن هو الميدا الواحد الذي برد إليه كل شىء): 
كله الجسن. وعلۂ المقولة انی انظرية ااقرويد فى حالة جتيثية+ بومقردات 
العالة #والحلولية الوا رة اللرزخية؟ الأساسية (الجسد.والتتريمات. الميخقلةة 

غلية: الرحم.. الأرض ۔ الجتسن - ثدي الأم) هي نفسها مفردات الحلولية 
الر اة المادیف أي العلمانية 2 ٠‏ و فیس من الممكن النظر إلى 
«سبينوزا» وافرويد» باعتيارهما ايهوديين)” 0 ولا يمكن رؤية بروزهما 
وعلمانيتهما الشرسة على أنها نتيجة انتمائهما اليهودي» وإنما يجب أن 
نضعهما في السیاق الحلولي الكموني الواحدي الاکبر وآن نضع الحضارة 
الغربية العلمانية ذاتھا في السياق نفسه» ومن ثم فإن «سبيئوزا» وافرويد» 
(البهوذيين): واھوبزا وايونجح" (ژالسسحسیاء على سل الا هم تعبیر 
عن النمط الحلولي الواحدي المادي (الغنوصي) نفسه» ومن هنا فإن الجميع 
يؤمن بالرؤية نفسهاء ويستخدم اللغة والمفردات نفسها؛ ويصبح الانتماء 
المسيحي أو اليهودي مسألة ثانوية هامشية» ولا تصلح أساساً للتصنيف أو 
التفسیر . 


(۹) انظر ما يبديه سعد البازعي من تعليق؛ إذ يرى أن أطروحة المسيري هي أطروحة بثئیویة 
شمولية» وذات قدرة تفسيرية هائلة. ولكنهاء في حالة افرویدا وغيره» تتسم بالتعميم؛ مما يؤدي إلى 
اختزال الكثير وتهميش العديد من التفاصيل والأبعاد الخاصة أو ذات الخصوصية التي تميز تجربة من 
أخرى. وهذه مشكلة فی کل الأطروحات التفسيرية الکبری؛ إذ تضغط على التفاصيل لتنسجم مع 
الإطار الأشمل فيغيب الكثير مما يخرج عن التناسق النظري. انظر: سعد البازعي» المكون اليهودي 
فى الحضارة الغربية (بيروت؛ الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي؛ ۲۰۰۷)ء ص۲۹۰ وما بعدها 


[المراجع]. 
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الخطاب الحلولي الڪموني 


مفر دات الصلولية الكمونية الواحدبة 


ل المنطومة الحلولية الكمونية مشكلة النواصل بين الخالق والمخلوق 
(وعلافة الكل بالجزء) عن طريق التجسد والكمون١‏ إذ إن "الإالهة؛ حسب 
هذه المنظومف کې بنراصل ود ' المخلوق؛ بفقد تجاوزه؛ ويتجسد ویکمن 
(وبحل) في أحد مخلوفائه: | ر في بعضهاء أو فيها كلها؛ فبتحد بالكون؛ 
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الطفل الإنسائي يظن أنه جزء من أمه لا ينفصل عنهاء وحين كان يمسل 
وا ريظن ك له تراصل مع العالم باسرهء رکم یہ 


والیزعۂ الكموئية الجئيئية تعبر عن نفسها من خلال مفردات الحلرل 
الكمويرة الواحدية الإدراكية الأساسية: وأهمها الجسد (ومفرداته من جس, 
ررحم؛ وندي الام؛ والأرض). فالجسد قر الأشباء ضباشرة لدی الإنسان؛ 
إذراكه عملية سهلة لا تتطلب إعمال المکر؛ والعلاقة بين أجزائه واضح, 
والمسافة بين المدرك والمدرك في حالة الجسد غير موجودة» والعلاقة ب 
السب والئئيجة» والدائع والمؤئر» واضحة تمام الوضوح للإنسان. وعلار 
على هذاء فإن الجسد أول شيء يشعر به الإنسان؛ فالطفل يدرك فى البدان 
جسله) كم حسد أمه» ويعرف تضاریس جسده» ثم تضاريس جسد 59 الذي 
پٹرکز في الثدي؟ مصدر حيائه واستمرارہ ولذيه . 


ويبدو أن الإنسان» في بداية بزوغ وعيهء أدرك عملیات أخرى مرتبل 
بجسدہ؛ رسخت عندہ إدراك العالم من خلال الجسد المادى : 


١‏ عملية الولادةء رحررج الطفل مر الر حم ؛ اد ا اسان الحسا 
وهو يتولد من جسد آخرء فظن أنه مصدر الحياةٌ. 

١‏ . فى اللحظات والايام والشهور الأولى من حياته يستمد الإنساذ 
حبائہ من خلال الثواصل الجسدی المباشر بدي ا ويتصور اه حترء منهاأ, 

٢۔‏ فى تراصل مع الآخر (الأنشى)ء كان أول أشكال الائمال 
(وأسهلها وأكثرها بساطة) الجماع الجنسی : دخول الذكر في فرج الائٹی؛ 
بكل ما يحمله ذلك من تواصل جسدي مباشر. كما أن الجنس كان يمح 
لحظات فردوسية يفقد فيها إحساسه بالحدود والهوية والارادة» ويمارس 


إحساساً بالخلود» ويلتحم بالكون. 


؛ ‏ وحيئما ربط الإنسان بين العملية الجنسية والولادة (الحياة)؛ رب 
الرضاعة (استمرار الحياة)؛ اكتملت عندہ مفردات الحلرلية الكمونية الواح 
التي تؤكد الجسد باعتبارہ مصدرا للمعرفة والعلم والتكامل والتماسك. 
فالجسد هو الذي يحل محل فكرة الكل ؛ ولذا فإن من الأفكار الأساسية ل 
المنظومات الحلولية الكمونية فكرة تفاعل «الماكر وكوزم» و«المايكر وكوزماا 


۸ 





ای تقابل العالم الكبير (الكون) بالعالم الصغير (جسد الإنسان) وتعادلهما 
(فالاول صورة مكبرة من الآخر). كما تؤكد مفردات الحلولية الجنس 
باعتبارہ مصدراً للحياة» وطريقة للتواصل بين الإنسان والإنسان» وبين 
الائسان والقوى الكونية (مائحة الحياة). لهذاء فإنه تم الربط بين كل هذا 
وبين مفهوم الأرض» - هذا الشيء الموضوعي الموجود خارجه؛ ولكنه. 
مع هذاء يحيطه من كل جانب (مثل الرحم)؛ ويمنحه الحياة (مثل 
الٹدی). 


الاشكاليات الأساسية للحلولية الكمونية الو احدیة 


الواحدية في عدة نقاط أساسية : 


١‏ إشكالية التسمية: نزعم أن وحدة الوجود الروحية هي ذاتها وحدة 
الو جود الماذیةء وأن الفارق الو حید سثھما هو الفرق في تسمية ذلك المبدا 
الوا حد الكامن في المادة» الدافم لهاء فهو «الاله» في وحلة الو جنوڈ 
الروحية» وهو المادة» في وحدة الوجود المادية. (انظر: «إشكالية 
التسمية!) , 


؟" ‏ الاستجابة العقلية والاستحابة العاطفية: ولا يوجد فرق بين 
الاستجابة العاطفية والاستجابة العقلیة لوحدة الوجود؛ فاسبينوزا» أدرك 
ورحدة الوجود المادية» f‏ ں نسقاً فلسفياً عقلیاً بارداً. نا اروسو» فقد 
أسس تسقاً فلسفياً عاطفياً ساخان لکن هذا لا يخير من زاحدیة السق: 
فالاختلاف اختلاف في نوعية الاستجابة: وليس فى شكل النسق . (انظر : 
«الاستجابة العقلية والاستجابة العاطفية لوحدة الوجود»). 


۳ ب وسحلة الوجود السكونية ووحده الوجود الحر كية: 5 بو سحل فرق بس 
النظم الحلولية الكمونية الواحدية السكوئية» والنظم الواحدية الحركية؛ فنظام 
سينو راا نظام سكوني باعتہار ان المد الواحد (الکامل) کامن في كل 
الأشياء» ويمنحها الوحدة والتماسك. أما فی فلسفة «يعقوب» ط0عهل) 
Hochme)‏ أو E EN‏ أو لشب جل اء فان الا الواحد الکامل مفارف ٹساما 
للعالم حتى حل التعطیل: أما لها الكامن فهو ہے مکتمل؛: ریصل إلى 


۹و 
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ىاله فى آخر الزمان. (انظر: «وحدة الوجود السكونية [الإله/ الطبیعة, 
ووحدة الوجود الحركية [الإله/ الصيرورة]») . 

؛ ‏ إنكار الكون وتأليهه : تأرجح المنظومات الحلولية المادية بين قطي 
ها ومين ظاهرياً : إتكار الکن تماما (فلا موجود إلا هو. أي (الإله») ار 
تأليهه (لا موجود إلا هي» أي «الطبيعة»). فإنكار الکون هو جزء من ۳ 
الوجود الروحية؛ وتأليهه هو تعبير عن وحدة الوجود المادية. (انظر: «إنكار 
الكون وتأليهه؟). 


٥۔‏ التمركز حول الذات» والتمركز حول الموضوع: حينما یکرزن 
موضع الكمون هو عقل الإنسان أو الإنسان ذاته» فإن هذا هو التركيز حول 
الذات» وتهميش الطبيعة (وتأليه الإنسان)؛ وحینما يكون موضع الكمون هر 
الطبيعة (وما هو متجاوز للإنسان)» فهذا هو التمركز حول الموضوع 3 

لطبيعة). (انظر: "الثنائية الصلبة بین التمركز حول الذات» والتمركز حر 

يو 

۔ التحول من الصلابة إلى السيولة: يتما يكون هتاك مركو ما 
النظام الكموني الحلولي (سواء كان كامناً فی الإنسان» أو كان کامناً في 
الطبيعة)؛ فإن هذه هي مرحلة الصلابة التي تأخذ شكل ثنائية صلبة (الإنسان 
في مقابل الطبيعة؛ والذات في مقابل الموضوع). ولكن» حينما یختفی 
الس تمابا؛ ؛ فإن هذه هي مرحلة السيولة (حيث لا ذات ولا موضوع). 
(انظر: السيولة الشاملة وغیاب المركز») . 


۷۔ وحدة الوجود الجزئية ووحدة الوجود الكونية: عادة ما يكون نطاق 
وحدة الوجود مقصوراً على شعب نعيئة»» وأرض يعيتهاء أو شخض نة 
وهذه هي وحدة الوجود الجزئية. ولكن أحیاناً يتسع نطاق وحدة الوجرد 
ليشمل الكون بأكمله: والجنس البشری با 5 هي وحدة الوجود 
الكرية.. (أنظر: اوحذة'الوجرد الستئة ووحلة الوجود الكونيةة), 

إن كل المفردات التي أشرنا إليها كامنة فى تجارب الإنسان المباشر 
الاولیة له. كما أن استخدامه للجسد ومفرداته وأعضائه كصور مجازية إدراكة 


نفيد معنى محو المسافة بين الذات وما هو أكبر منهاء وذوبان الذات في 


م۳ 





وتماهي النفس مع البدن ‏ هو أمر متوقع؛ بمعنی أن الإنسان في بدايته 
الجنينية» وفي طفولته الاولی؛ كان جزءاً من الطبيعة. ومن هناء فإن جوانبه 
الطبيعية/ المادية تظل معه عبر حياته مهما بلغ من ربانية وتجاوز. ولهذا فإن 
إدراكه للعالم من خلال المقولات المادية الجسدية اللصيقة بتجاربه المادية 
المباشرة الأولى» دون تجريد أو تجاوز ودون اجتهاد أو إجھاد أمر طبيعي. 
فمن منا لا يدرك جسده ولا يعرفه؟ ومن منا لا يعرف الجوع والعطش› 
الت والألج السسديين؟ ومن ما لا يعرف الأرفن والحسى والس 
والرضاعة واللحظات الفردوسية الأولى؟ لکن أن نستخدم المقولات الأولية 
فى تفسير الجوانب المادية البسيطة من حياتنا الإنسانية المركبة شيء» وأن 
اا فی تفسير كل جوانب حیاتنا الإنسانية شیء آخر. والمحاولة 
الفسیرباة السلرلیة الكمونية تیشرجاتھا السسیا الجسدية) قسم بیڈائیکھا 
وسذاجتهاء وبالارتباط المتطرف بين النموذج والظاهرة؛ إذ لا تكاد توجد أية 
مسافة بين النموذج والظاهرة» وبين السبب والنتيجة» وبين الدال والمدلول. 
وهي محاولة تستخدم المادة البسيطة لفهم ما ليس بمادةء فكل مفرذات 
الحلولية الكمونية هي أشياء مادية لها صفات المادة» فھی مقولات إدراكية 
مادیةء وهي تمثل محاولة المتناهى (المادي) القفز على التناھیء ضر لا إلى 
غالا اللامتعاعی+. وله يضر على العفور على اللإمساعى فی المحسوس 
زالمسامي» أي إنها تفترقن كمون مركز العالم فی المادة. ومن ٹم فهى 
محاولة تفسيرية مستحيلة تؤدي إلى اختزال الإنسان المركب (الربانی) القادر 
على التجاوزء الذي يعيش في الثنائيات» ويحوي داخله درجة من التركيب 
(ہسترما القیس الالہی) لا يمكن وسا إلى النظاء الطنيعي بحيك يصير 
انساتا طا افوا 15 ھلراستی ل سگک قاو لاقن أو تساوة الطست 
أى الس جسة الكمونية؛ ساط ف حا الماذة»: وعوة إلى السيولة الرحمية: 
والطبيعة/ المادة. ۱ 


وقد عبّرت الحلولية الكمونية عن نفسها بشكل مباشر وواضح في الرؤى 
الوثنية للكون. وقصة الخلق. فهذه الرؤى عادة ما تستبعد فكرة خلق العالم 
من عدم (والتي تفترض وجود مسافة بين الخالق والمخلوی)؛ كما تستبعد 
فكرة الخلق المحدد فى زمان ومكان بمشيئة إلهية» ولغرض إلهي» وتستبدل 
بها نظریات تذهب إلى أن العالم نتيجة النقاء سنسي بين الآلهة (الني اتل 
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r .:‏ أذ مركي ل ولا ييح صورة سسجازية إمراكية كرو 
ومن انم "جر اكات التحلولية الکمونیة گر أن الائسان يحقق ذاته من 
59 رو گل فی فإن كثيراً من الحركات المشيحانية والباطئ 
7 و سر لکن الخاصة والجنس. ومن ثم» تظهر شيوعية الأرض 
وانساء (الرحہ عن الأبيغي» والرحم الإنساني)» الأمر الذي يُلخي أي تمايز أو 
فرب؛ ر أيه هويات إنسانيه محددة. أما المنظومات التوحيدية فتؤكد فكرة 
اہ ا لم تؤكد فكرة ة العدل في توزيع الملكية» وإدارتها دون إلغائياء 
وتؤكد فكرة الزواج والأسرة كمؤسسات مبنية على الاستقرار والطمانین 


رالت: 


وحتى حينما ابتعد الإنسان البدائي الطبيعي عن الجسد (والجنس والئدي 
والرحم)؛ فإن هذا لم تدج عنه أية مقدرة على التجاوز أو التجريد؛ : 
أصبحت الأرض (بدلا من الجسد) موضع تقدیس الإنسان. فالمكان مباشر 
رمادي (على عكس الزمان» فهو غير مباشر وغير ملموس). ولهذاء نجد أذ 


العفل البدائي ينسم بإدراك عميق للمكان» أي الأرض» وإغفال شبه تام 


۰۹ 


للزمان: وهي سمة يتصف بها أيضا إدراك الطفل الذي يبدأ بالإحاطة بمفهوم 
بن كا را تدرجا بالغ البطء. إلى السو سا باكر ة الزمان 
والتاريخ . ومن هناء نجد أن العقل البدائي (الحسي المادي اي 
عن التجريد) قد ربط بين مفردات الحلولية الكمونية الجسد (الجنس - 

الام - ا لرحم) مر ن جهةء والأرض ف جهة آخری. رجا کی فی 
هي اقرب السات للنتائح وأكثرها التصاقا بهاء ولا توجد مسافة بينها وبين 
الإنسان؛ وهي كيان امش أن رت یحو الخمس دون إعمال 
عقل أو جهد. وقد رأى هذا الإنسان البدائي المادي ثنى الدیدان وهي 
تخرج من باطن الأرض» والنباتات وهي تشقها و اس لم ڑھوداً: 
والأرض» بهذا هي في نظره المصدر المباشر تل تق فمتها كاي 
المحاصیل؛ بل ومواد البناء. وهو يراها وهي تخصب› نم تقحل › ثم 
تخصب» عبر الفصول؛ مصدر حياتها وحيويتها من داخلها. والإنسانء 
أخيراء يعود إلى الأرض فيدفن فيها. إنهاء إذاًء هى البدایةء ومصدر 
الرزق» والماوعي»: الات أي هي موضع کس لذلك هي الرحم 
النهائية» والجسد الأعظم مصدر الحياة والخلى› وهو «الإله»؛ إد هي 
الستت: وإلبيا الال 





وغادة ما تذور العبادات الوئنية الحلولية خول تقديس الأرض المقدّسة» 
والدورة الكونية للطبيعة؛ وعادةٌ ما تن الأرض بفرج المرأة¿ مضدز الحياة 
والخلق (ومن هنا تركيز او على انجس والمرأة). وتظهر فكرة «الإله» 
الحيء أو الما أو المذبوح الذي بعك من جديد كل عام» وهی 
عملية ذبح فق تق عورات الطبيعة» فكأن «الإله» جزہ من الطبيعة/ الماك 
ودورتهاء لا يتجاوزهاء يحيا بحنياتها. ويموت بموتهاء يُخْصب حينما 
خضب الطبیعة ویجدت كمافا بجدبها. والصورة المسحازية: الجسد/ 
الأرض/ الجٹس/ الشدي/ الرحم. تنخاول آق تن فی قدرا عق الہحنۃ علي 
تعددية العالم و تن غنه زکثرت وأن تبين العلاقة ہین الإنسان والطبيعة» ولکن 
هذه الوحدة هي وحدة لا تتجاوز العالم المادي (ولا حتى جسد الإنسان)؛ 
إذ إن مبدا الوحدة كاسن فنه: لا يتبجاوزه ولا يعلى غلية. 


والفلسفات المادية (التى تحبر عن وحدة الوجود المادية)» وضمن ذلك 
العلمائية العاملة (الحلرلية الكمولية المادية)ة تسح قرات الخلولية 


۳٣ى‎ 
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یور مو ری ھی سر ھجت سید مرش 


NEE 5‏ يتعلق بتقديس الجنس والأرض. ولعل فكر ما بعر 
الحداثة؛ باستخدامه الأعضاء التناسلية كصورة مجازية إدراكية أساس 


گل عودة إلى الحلوليات الوثنية» وعبادة القضيب والرحم. 


صيغ مختلفة تعبر عن العلمانية الشاملة (وحدة الوجود الماد 
والحلولية الكمونية المادية) 

تلخص التعبيرات القرآنية : إن ھی إل اا لديا [الأنعام: ۲۹, 
المزمنون: 77]ء وا هى إلا حيانًا لديا وت ويا [الجاثية: 14] الموفز 
الحلولي الكموني الواحدي المادي. 5 العلمانية الشاملة ببساطة وبلاغ. 
فالمرجعية الوحيدة هي الدنیاء وعالم الحواس الخمس» والعقل المادي 
الذي يتواصل مع العالم المادي من خلال الحواس الخمس . 


ولكن الخطاب العلماني لا يعبر عن العلمانية الشاملة والحلول: 
الكمونية ہا الساطة ليل لق کت الب نت ت في التحذية صن انا 
المقمّس بالزمني» والفكرة بالطبيعة» والإله بالتاريخ. . . إلخ من أكثر المي 
را زافارماظہرغا لير عن الملولية الكمونية والواحدية المادنن] 
وی سی فا (الهيجلية آکٹ ر الصية غ الحلرل 
الكمونية شيوعاً»). وهناك صياغات أخرى أقل تركيباً من الصيغة :ال 





| اماس الام سه 


وأكثر بساطة» أصبحت جزءا من خطابنا ايلي + ن أن تفرك التب ةا 
(الواحدي المادی) الكامن وراءها. وقد قمنا ا بسع عات 3 
اوحدة (أي واحدية) العلوم»: و«الإنسان الطبيعي». وانهاية التاريخا» ني 
مداخل أخرى» لنبين أنها تعبّر عن نموذج العلمانية الشاملة. ويمكن أن نورد 


يما بأتی بعض المصطلحات الأخرى الشائعة ذات البعد الواحدي المادي: 


| 
م‎ 
2 
١ 
١ 


ف العف ی أن سا مقي اتعالے هو قرائ الحركة: أو دا 
تلت ری سن كن یا پ کے انال سو کروی تر ز كراب 
التغير» أو قوانين الضرورة الطبيعية». ومثل هذا القول يصدر عن الإيماز 
بوجود جوهر واحد يتبعه كل شىء وتذعن له كل الظراهرء وان القراني: 


وب ل FF Gh‏ رق لو :ہت" لے 


ظ ظ - إن قلما ال يستصيع الإنسان تاو المادةا أو احلرد 


EN | |‏ 1 1 3 : 
لطبيعة م 1 و احدود حس لها » نحن يتحدث في ارز یر مین گمونی واحلی 


ا 
کد لیے 
کے لم 
و کرش شستی ںا 
یتر ری ئن یور یہ لہ 


TTT‏ ےہ 


a Û TTT‏ ہر ہک ہے ےچ سمس ری ظا بت ا ا ا ایا 


مادي» ینکر وجود أية آفاق مفارقة للمعطيات المادية» وهذه وحدها تحوي 
كلها بام لاو العالم. 


إن قلنا الا بد من القضاء على الثنائيات»: فنتحن نقول الا بد من 
سيادة الواحدية المادية والقانون الواحد الكامن في الأكماع فنحن لا لعرف 
کائوین؛ واحدا للا شا وواعدا للانسان٤؛‏ أي اننا ٹری آن تة سو را 
امدآ¿ وكائونا واحدا قامتا 


۔ إن استخدم أحدنا مثل هذه العبارة: «إن النموذج الذي أستخدمه هو 
نموذج اقتصادي محض» فقد عبر بشكل مصقول عن الحلولية الكمونية المادية 
والواحدية المادية؛ فهو يقول في واقع الأهر إن النموذج الذي يستخدمه قد 
استبعد من الظاهرة التي يدرسها كل العناصر الإنسانية غير الاقتصادية» وأبقى 
على عنصر واحد هو العنصر الاقتصادي (الماديی)ء وفشّر الإنسان في إطاره. 
ونظر إليه باععبازة:ظاهرة بسيظة؟ إنسائا ا يعد واحد» پسری غلے ما پسرق 
على الظواهر الطبيعية» فهو و شىء مز الاقہاءفة کن وراسته فى [ظار دوافعه 
الاقتصادية» ومن دم يمكن رصده من خلال نمادج اقتصادية رياضية محضة» 
دون الاهابة بأى شيء جاوز للمادة (الاقتصادية) المحضة. وقل الشيء 
ب عمن يستخدم نموڈچا د فزوينياً: ا قل الواحدية المادية الجنسية 
بدلا من الواحدية المادية الاقتصادية). 


د وقك ترژداد الا ور صقلةع فيضطر الحلول الكموتى العاقی إلى أن 
يتحدث عن قدر من التجاوز لسطح المادة» وعن استقلالية الوعى الإنساني. 
ون البنناء الفوقي الستقل عن البناء التحتی؛ :وهككذا. اولکن الحلولية 
الكمونية الواحدية تفرض نفسها لتؤكد أن مُستمّر الحقيقة هو القانون الكامن 
في المادة» فیضطرون إلى القول بان الوعي الإنسانى» فى نهاية الأمرء وفي 
التحليل الاخيرء يمكن رده إلى حركة المادةء وبأن البناء الفوقى ليس ظاهرة 
فستقلة (بالاتكليزية: فيتوميثون = hen0omen0nمp).‏ وإنما هو ظاهرة تابعه 
وحست (بالاتخليزية: انی فینومینون = ۵۲70٥00‏ اامامع)؛ ولهذا فإن البناء 


سے یڈ 


ب فی هذا الإطار ایشا پسیگن فهم عبارة مثل إن الإنسان به وغ ذاته 


اع صراعه میں الطعة/ المادة» فو غه د تسب EN‏ || صےاعه 5 يتشكل 
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ويؤداد تركيباً (هكذاء بشكل الي مادی يقال له (جدلی٢‏ من خلال عمل 

الصراع مع الطبيعة نفسها وبسبب تكرارها)» فتتراكم المعرفة» وربما ذران 
الوعي الإنساني؛ وبدلاً من الحديث عن لحظة الخلق الفارقة پچ عر 
االطفرةا» وعن اتحوّل الک إلى كيف»» وهكذا. وهي عبارات اقل ا 
ترصف به أنها غامضة جدا؛ مجرد أسماء ذات رنین علمي لعملية غير 
مغهومة . . ولكن ما يهم فيها من منظور هذا المدخل أنها تؤكد كمونية القرى 

الني تُحاث التغيير» وتنکر وجود أيه قوى خارجية مفارقة. فالانسان يصو 
نفسه بنفسه من خلال صراعه مع مادة أولية (الجوهر المادی الواحد) و وفي 
إطارهاء تماما كما يخلق «الإله» العالم من مادة قديمة في النظريات الحلول 
الكمونية الواحدية الروحية. 


۔ وحینما يظهر نظام وتناسق فی الكون» فد يمصح عن وجود مُنظ 
خارجي مفارق وعن غائية» فإنهم يحاولون استيعابه فی الحلولية الكمونية 
الواحدية المادية» بحيث يصبح النظام کامناً 5 المادة» فيتحدثون عن الماد 


ظ ذائية التنظيم'؛ أو المادة رفيعة التنظيم'. 


۱ ۔ النظرية الدارویٹیة''' نظرية حلولية كمونية وأحديه مادیف لا تقیل سوى 
فوائین التطور الكامنة في المادة لن الظو اھر کا فه . 


۔ وقول الداروينيين (والنيتشويين والماركسيين) «بأن الصراع بين الأنوام 
أو الأجناس أو الطبقات هو المحرك الوحيد أو الأساسي للسلوك الإنساني) 
هو القول بأن ثمة مبدأ واحداً كامنا فی البشر وفى الطبيعة/ المادة یحرکھما: 

۔ المبدأ الواحد يمكن أن يتجلى من خلال التاريخ ؛ فيُقال إن مسار 
التاريخ الِث كل[ cC,‏ أى هدا شو حكم الاو ےکن أو ا بل من أن 
تواكب حركة لتاریخ والتقدم والا اک ا لی بك في مزيلة 
التاريخ؟ . فهذه كلها صياغات ترق أن التاریخ شو موصع الكمون» وهر 
التعبير عن الجوهر الواحد الذي ينتظم كل الکائنات: ويحركها. 


)١(‏ انظر: تشارلز داروين» أصل الأنواع . ترجمة مجدي محمود الملیجی؛ المشروع القومي 
للترجمة؛ العدد 118 (القاهرة: المجلس الأعلى للثقافة» 5 .)5١١‏ [المراجع]. 
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a 2‏ فاديا رادا الع ال اق عبد 


_ النظریه 


مادية ؟ نهي ا التاريخ . . والضفات العرفیه صفات مادیة كامنة فی 
یلاله رفسير ١‏ 
الانسال ٠‏ 

لس عن ازمانیة کل شيء٠‏ ۰ واازمانة النص»؛ واد تاريخانية الظواهر 


اڈ کافةا هو القول بأن کل شيء يو جد داخل الزمان لا یتجاوزہ ؛ فھو 
0 . ي وكل المعرفة كامنة فيه» ولا يوجد شيء خارجه» فهو 


شی 
انا المادي الواحد الذي يتخلل کل الاشیاء ویدفعھا. 


_ رى رى أن هيمنة الصورة المجازية العضوية على التفكير الغربي 
ا ا د سظاقر الحلولية الكمونية الواحدية المادية؛ فالصورة المجازية 
ا سط ا س حلولية» تدور حول اسدا الواحد الكامن لا 
hel‏ فالكائن العضوي وښد في داخله قوة نموه وفنائه» ولا يدفع من 
الخارج. . واستخدام الحسد والجنس مرا مجازية أسناسة هو محاولة 
لاستخداء صور مجازية إدراكية تنقل العالم في ماديته وشيئيته الكاملة» دون 
شی ء متحاوز له» فالجسد: مثل العالم المادي. هو موضع الحلول 
والكمود. 

. وتتضح الحلولية الكمونية في مفهوم الشعب العضوي (فولك). فهو 
شعب تربطه علاقة عضوية 3 بأرضه وتشافجه: يكون گلا متلاحماً ؛ فلا یو جد 
للشعب وجود خارج أرضه»› ولا يمكن أن یژڑسس ثقافته من دون وجوده 
عليها. وثقافة هذا الشعب تعبير عضوي عن روح هذا الشعب النابعة من 
خصوصيتة» والتصاقه بأرضه. وهكذاء فكل شيء كامن داخل الشعب فى 
كيان عضوي مصمت› لا يستطيع الأجنبي أن يخترقه. ان ج أن شی 
لهذا تدور معظم الأيديولوجيات العنصرية (الصهيونية ‏ النازية - القوميات 
المتطرفة) حول صورة مجازية عضوية» وهي أيديولوجيات حلولية كمونية 
مادية. 


- وقول الو ئن الخاص بأن العالم ل بو سحد خارج مجمو عه من البئى: 
رانا رانين آلبية اس لیا شاب لیاء سر القرل بان تة عہدا ولخدا فا 
مقدرة تفسيرية كبرى» هو مبدأ مادي واحدي في نهاية الأمر؛ فالبنية تتسم 


۷ 
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رئوحدة الصارمة (رغم کل ما تحويه من ثنائيات متعارضة). وهي توجد ني 
وز العائم ل" ستجاورزه. 
۔ وقول أنصار ما بعد الحدائة» والسفسطائيين من قَبُلهمء بالصيرور: 
الكاملة هو القول بأن المبدأ المادى الواحد يأخذ شكل صيرورة مطلقة تسقط 
فى قبضتها الأشياء كافةء ولا تملك الإفلات منها. وهذا يعني في راقع 
الأمر تَحوّل الإله/ الصيرورة (إله و مقابل الإله/ الطبيعة» إله سبينوزا) 
إلى صيرورة وحسب» ويفقد ألوهيته؛ أي إنها تعميق للكمونية» وإنكار لاي 
جاوز حتى لو كان لفظياً . 
تظھر الحلولية الكمونية الواحدية المادية في إصرار أنصار ما بعر 
إلحداثة على إنكار أصل الأتسان الربانی ؛ ف«درينا» Jacques Derrida)‏ (( 
یتحلث عن اوعي إنساني کامل بدون اشاس الي ومن دون اسار 
انسانی؟: لآن الاساس الإنساتي يعتي قفرا سن الاتقصضال عن الطبيعة/ المادة 
وبالتالي لا يوجد سوى جوهر مادي واحد. ومن هنا سیق رور 
(Richard Mckay Rorty)‏ عن عالم لا يَعبّد فيه الإنسان شيئاً؛ لا إلھاء ولا 
ذاته؛ عالم رع به القداسة عن كل شی× لال لا پوجد سوق وهن ماديا 
لآ مدال اعد ز الإنساني المستقل . 
۔ وقول أنصار ما بعد الحداثة (الذي قد يبدو وكأنه لا معنى له) ہل 
پوجد شيء خارج النص؟ يمكن فهمه فی إطار الصيرورة الكاملة. فالمبدا 
المادی الواحد هنا هو الصيرورة الكاملة من دون إله؛ لعب اللغة» وتراقص 
الدوال: والمعنى لا يوجّد خارجهماء ومن ثم فالنص هو نفسه صيرورة من 
دون إله أو مركزء ومن برذ أن يعرف معناه فليدخلٌ فی دوامتهء وهو إن دخل 





(1) ولد عام ۱۹۳۰ في الأبيار بالجزائرء إبان الاستعمار الفرنسي . فيلسوف فرنسی؛ أسس وطور 
التقویفی/ التفكيك. وقد حاول» على خطى هايدجر. مجاوزة المیتافیزیقا التقليدية. وكان همه في كت 
ہو تقریض النتايات؛ كالكلام والكتابة في اللسانيات» والعقل والجنون و فى التخلیل النفسي » والذكورة 
والأنوثة في نظرية الأنواع . .. من أهم كتبه» انظر: جاك دريدا: في علم الکتابةء ترجمة أنور مغيث 
ومنى طلبة؛ المشروغ القومي للترجمة؛ العدد ۹٠۰‏ (القاهرة: المجلس الو ای للثقافة. )۰۰٢‏ 
والكتابة والاختلاف؛ ترجمة كاظم جهاد» سلسلة المعرفة الفلسفية (الدار البيضاء : دار توبقال للنشر 
۸ء توفي في ٤‏ تشرين الأول/ أكتوبر 4 ٠١٠١‏ [المراجع] . 

(۴) ولد في نبويورك سنة ۱ء فيلسوف أمريكي . ٠‏ شغل مناصب فی تدريس الفلسفة؛ والعلرم 
الإنسانية والأدب. توفي في عام ۲۰۰۷م. [المراجع]. 


۳۸ 





فلن يخرج؛ إذ لا يُوججد شيء خارجه؛ فالمعنى كامن فيهء وهوء في نهاية 
الأمى : وفى التحليل الأخيرء بلا معنی ثابت أو نهائي. 

_ حين يستخدم إنسان مصطلح مثل ااإن هو إلا . .اء أو قي التحليل 
الأخيراء أو في نهاية الأمر والمطاف»» فإنه يشير في واقع الامر إلى جوهر 
اس بدور فى إطار المبدأ الواحد؛ هو «الخصائص البيولوجية». أو 
واسقات الوراقية»» أو ا2ۃ الا جتاغية آج المساذيةة»ة آو «الدوافع 
إل ة» أو «شهوة التملك». فقد یختلف المضمون؛ ولكن تظل البنية . 


هناك من ينادي بوحدة العلوم» وهو يصدر في ذلك عن رؤية حلولية 
سے نرہ مادیةء ترى أن الكون مكون من جوهر واحد؛ ولذلك لا يمكن أن 
بوخد أئ فارق بین الظواهر الطبيعية والظواهر الإنسانية» فقوانين الأشیاء 
واحدة» کامنة فى كل منهماء وتوجد بينهما. 


- مقهوم الا سصاقف الطبیعی (الماديی)ء والقانون الطبیعی (المادي)» يدور 
فى إطار الحلولية الكمونية الواحدية المادية» والإيمان بالجوهر الواحد 
(الطبيعة/ المادة) الذي يرد إليه كل شيء»ء بما في ذلك الاسان:. ومن ثم 
يتحول الإنسان من إنسان يشكل جزءا من النظام الطبيعي» ولكنه مستقل عنهء 
إلى إنسان طبيعي مادي (غير إنسانی) مستوعّب تماما في الجوهر الواحد 
الطبيعي/ المادي. وفي هذا الإطارء يمكن فهم الشعار الرومانتيكي عن 
«العودة للطبيعة». و«الامتزاج بھا)ء و«التوحد معها»؛ فهي شعارات حلولية 
كمونيةء تدعو الإنسان إلى أن قف كانه كماما فی الكل الطبيعي المادی؛ إنها 
دعوة إلى الفناء الحلولي الكموني المادي. ٠‏ 

- الترشید والتحديث في إطار المرجعية المادية الكامئة هو أيضاً شكل 


من أشكال فرضن الحلولية الكموثية الواحنية الماذية» قالترشيكد: المادق هو 


فرض تفسيرات وصياغات أحادية مادية على الواقعء دون أن يأبه الفارض 
ای شيء متجاوز له» ويصبح الواقع فا مات 

. يمكن القول بأن من ینتقدوں الٰلسعک٤یاث‏ الصتافية الخديقة 
(العلمانية)» يوجهون النقد إلى هذه الحلولية الكمونية الواحدية. فحينما 
بتحدث أ خد المفكرين سا على ظواهر مثل «التحبيد»» و«التسلع»» 
ولالشیوہء وفرض التماقع الكلمية :والبیروفراطیة۸::ء إلخ» فھو في راقع 


9,۹ 
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الأمر دس الک 53 ےم الشمولية - إلخ) یستوعتب 
Aa‏ و کینونتھ وتركيبيته وتجاوزہ. + اکن يعدم كذلك على تفسير 
با إلى لس کت اس سو فیس يذ الا شماء: ےد 


ن0 
ولا واضح او ساد ٹگرق رة رار فهي عدا 
هل 


صارخ 1% الأداتي الذي يطبق على الإنسان النماذج المستمدة من 
ف اا ؛ أي إنه فشر فن أن الجوهر الإنساني والجوهر الطبيعي/ 
وي هزر واد , وشح الشيبة نفسه في رقشن فكترة وجدة اللوم 
حاولة التفريق بين الشرح والفھم؛ وبين التفسير العلمي والهرمنيوطيقا. 

زي كلها محاولة لمعارضة نظام فكري يدور في إطار نموذج واحديء بنظام 
در مبني على نموذج يقبل بتعددية المبادئ والجواعرء فيوجد قانون 
لانسان» وآخر للأشياء؛ وهو ما يجعل التجاوز ممكنا . 


ويتضح کل هذا كل متبلور في كتابات (فيبر) ع٠‏ عن الا سک (فی الإطار 
المادي) وعن نقده للتحدیث الذي سيودي بالإنسان» وینتھی به في القفص 
الحديدي (الواحدية الكمونية المادية). ودزاسات «فيبر» عن علاقة 
البروتستانتية بالرأسمالية هي دراسة عن كيفية تحول وحدة الوجود ذات 
الصياغات الروحية إلى وحدة وجود ذات شاقات مادیةء فالمؤمن الباحث 
عن الخلاص يتطلب علامة مادية محسوسة متجسدة من «الإله» تدل على أنه 
ند أحرز الخلاص وحصل على النعمة الإلهية. وعادة ما تأخذ هذه العلامة 
شكل ربح مادي ملموس. وتراكم المال هو تعبير عن تراكم النعمة الإلهية ‏ 
وهذه نقطة التقاء كامل بين وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادية؛ 
حيث یری المؤمن وجه «الإلها کامناً فی الدولار وفي کل شیء (فلا موجود 
إلا هو). ومع تصاعد معدلات الحلول والكمون والعلمنة والواحدية» يبدأ 
رجه «الإله؛ بالشحوب» إلى أن يختفي؛ فلا يرى هذا المؤمن إلا وجه 
الاولاں ولا موجود إلا هوء أي الو لا 


وفي محاولتنا تطوير خطاب تحلیلی يصل إلى هذه الواحدية الصارمة 
وإلى فكرة الجوهر المادي الواحد» ويعبّر عنهاء نستخدم بعض العبارات 


١ 


والمصطلحات التي تُعبّر بأشكال مختلفة عن فكرة الكمون والحلول 
والواجدهة المادية. وهذه المصطلحات والعبارات لست من تحتتا أو صیاغتنا 
سابل وإنما هي جزء من الخطاب التحليلي الفلسغي العام في الغرب الذي 
يتسم كما أسلفنا بالھیجلیة وما نفعله نحن هو أننا تُبيّن أبعادها الكلية 
والنهائية» وعلاقتھا بالتفك الحلولي الكموني المادي. وفيما یاتی بعض هله 
العبارات : 

يكن أ تخاو إلى اسنا الواحد» سواء كان متجاوزا للطبيعة أو 
كامتا فمھاض ناته اامتطلق:؛ فیقال تعبیراً ء عن الخلولیة: حل المطلق في 
النسبي» وأصبح کامناً ىه ع وامتز جا انا وأاصحا کل واحدا». 


- ويمكن أن يُشار إلى المبدأ الواحد بأنه «المقدّس»» فيُقال تعبیراً عن 
الحلولية: «امتزج المقدس بالرسسی أؤ الدنيوى»+ كما يمكن أن تقول: القذ 
أصبح كل شيء مقعماً بالقداسة؛ اقتسار المقدّس والزمتیء واصبعا كلا 
عضویا واسیدذاء وتساوت الأشماء واتلفحة تزتها 


د رسگن آ3 کار إلى الهبذا الواعد ناته «الكل». فبقال شا عر 
الحلولیة الکمونیة الواحدية: «استوعب الكل الأجزاء؛ بحيث أصبح هناك كل 
واحد وحسب». كما يقال: «الكل لا يوجد إلا في الأجزاء». 

عا كلما سک ان يشار إلن العيذا الاب بالمركز. فيقال: «حل المركز 
في العالمء وأصبح کامنا فيه بحيث أصبحٍ هتاك كل عضوي"». وهذا تمن 
النماذج التوحيدية؛ إذ E‏ المتطلىق منفصلا عن النسبي؛ والمقدس EY‏ 

عن الزمني» والكل عن الجزء» ويظل المركز مفارقاً للعالم؛ فتظل هناك 
ثنائية فضفاضة»ء وتظل هناك مسافة بين الخالق والمخلوق ق شی في جوهرها 
الحيز الإنساني الذي يؤدي إلى ظهور كل متكامل فضفاض بشكل غير 
عضوی؛ لا كل متلاحم بشكل عضوی؛ يتساوى داخله الإنسان بالأشياء: 
وتهيمن الواحدية المادية. 

وما يحدث في الحالات السابقة هو عملية امتزاج لطرفين كان يُتصور 
أن أحدهما فصل عبن الآخر ومتچاوز له ولكتههما في الإطار الحلولي 
الكموني يمتزجان ویذوبان حتى يكونا حو را اسنا وی ذات إلى دا 


وا حد: ويهر كل فة سق لذ بقل ھا قاصل < بين الطرفين: 
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رت جمهة |. 
نے نی صل ١‏ ۱ ۱ 7 
7 7 و راه | رة حلول الال في الف 7( ۱ 
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۱ ۲ اغتماء الم لمسافة, ولدا: فلدۃ نهر 0 الحا[ 
ن اکا المسافات خش لت م وسدت کل لٹفرار۔ وھ باي 7 


۴ ؟ م‎ e 
امش 2 2 5 راس‎ 
ا‎ 3 
° د اا‎ 
۱ 1 عاس رب‎ 
فض وم نا : ١ال عرة الحثيئيه ا عند الأنسان؛ 4 رهي أ‎ 
و يرث احا کن ى ل بائس‎ 


ال احلء وققد حل : 
الطبيمي/ المادي لو و وده؛ وهن 5 E‏ 


ایکا رارح ر شر ب 
ی فر و 7 الملقاة على كاهله باعتبارہ اتا ٠‏ فالنزعة | اہی 


7 الأعاء الا 


23 ۱ رؤية العا اطا او 
وو وة تجو الواحدية ' ونحو رو لم في ! ر جوفر 4 


نکر راحر 


شحوب الال 

یو ر الالهه مصطلح قمنا بصياغته» على غرار ر مصطاج تیر 
۷ ابق فاق مراخل الحلولية الكموتية: ومستؤویٰ عن سس 
قعلت: والانتقال من المرجعيه المتجاوزة إلى المرجعية الکامتۂ 
و فيها الإله فی الإنسان: أو في الطبيعة. أو في كليهما م 
رفک ف أن توحد بھما دود أن يفعل. ولكنه م هذا يفقد كثيرا من نجار کا 
وقد لا بیقی منه سوى الاسم بحلوله في الكون. كما يمحن أن زا 
العكر: وهو أن يخلق «الإله» العالم ثم ينسحب منه ويتركه وشأنه. وښن 
باسمه. ولكنه يفقد فاعليته نتيجة ابتعاده عن الکون؛ وانفصاله عنه. وس 
حل فی العالم أو انسحب منه» فإنه يتم تهمیشه › ومن ثم فإن الغرض والعَان 
في العا يختفيان تقريبا. وبعض المنظومات العلمانية اریہ (الريوبية ع[ 

iu‏ لک قل عط ا حورت الله ف أن تعبر الخط إلى مرح 
موته. فالربرية والماسونية والموحدانية كلها تعبر عن فكرة شحوب «الإل». 


ظلال الال 
أشار انيتشه؛ إلى ما سماه «ظلال الإله»» وهى بعض الأفكار الكل 


مطلفة التي استمر وجودها حتى بعد ظھور الرؤية العلمية المادي 
ری > وق أهم تبديات ظلال «الإله» فكرة الكل ٠‏ والحقيقة» والثنائبات 


ری 





.یت رخ تی و یصو :وس ھا رھ و سے .ےج می سیت ای یی وک ا پا ا 


اإاعلاقیغ: والسبببة والخائية. وفكرة الانسان نفسه كذات مستقلة عن الطبيعة/ 
المادة. ورغقم غم أنها مجرد للال :إلا أنها سیر بعت لا حر کر للعالم وتملحه 
ندرا من الصفایة وطالب «نيتشه» بضرورة تطهير العالم تماماً من ظلال؛ 
الإله؛ هذه؛ حتی يصيح العالم عالما سائلا لا مركز له. وعالم ما بعد 
الحداثة هر العالم الذي سم نطیے کان من گل ظطلاال انف الب عالما 
لا مركزء مادة محضهة سائلة. واختفت الذات الانانية؛: وكل أوهام الإنسانية 


ا سے و 
اںعانتے) الغرية: كما اخَھے الموقے ۶ الثايت ذو الحنوذ ال اة 
(الهو - سے ےک .نع كمد © یا تسبي 2 3 


موت الاله 


78 وفمد الال اس وشو : يعني ال اء الكامل للم جعيه 
المتحاوزة؛ وظهور سرت الكامة. عتدكل يكن البدا الواحدع سز 
وحدة العالم وتماسكه. «الطبيعة/ المادة»: أو التنويعات المختلفة عليه. 
وحين يتم ذلك تتحول وحدة اسوه الروحية إلى وحدة وجود مادية. ونحن 
عبر عن هذا يقولنا إن «الإله» يحل في المادةء ويتوحد بهاء ولا يصبح له 
وجود؟ فلحظه الو حدة الكاملة ا والواحدية المادية (اللحظة النمادجية 
العلمائىية)؛ شی أيها لحظة فمقدان الال لتحاہ رة واسمهة» أ مو نے . ويصبح 


رکز الکون کامنا نف :نا ra.‏ الکون (الانسان والطعة) مکو نا مس ماده 
5 : 


واحدة ويختمى الغرصضئ والغاية كماما و يشو نت الإنسان» ت0 يحتمى کمتوله 
متقله ع النظام | الطريني/ المادي» وعبارة اموت الإله)» عند ىتسه (صاحب 
العبارة) تعنی غياب فكرة الكل التي تشكل أساس الأنطولوجيا : 


ت : ا 52 ١‏ حَ 5 وھ وت 
ولو اردنا التعسر عن هذه المكرة ای ح الإسلامى لقلناء پان انه ١‏ 
13 سكم 


بدلا من «موت الإله»؛ وذلك انطلاقا من الآية الكريمة: لصا اله مَأَفْهُمَ 
أف [الحشر: ۱۹]. وهي تعني وجود الإنسان ككيان مستقل عن الطبيعةء 
يحمّق دا من التجاوز لهاء بسہب علاقته بالل المتجاوز. فإن نسى 
الإنسان الله وطن ا غير مو حود سی نفسة وجوهره الإنساني المتجاوز 

ومركزيته فى الطبيعةء وما يُميّزه كإنسان» ونسی أنه إنسان؛ إنسان أسمى من 


الطسعة› و خلت قے " الہ لی قدیر مجاوز لاطرحة والمادة. 
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اليجلية: أكثر الصيغ الحلولية الكمونية شيوعاً 

توجد عذة صيع للتعبير عن الحلولية الكمونية المادية (العلمانية) 7 
الخطاب الفلسمي الغربی؛ لعل أكثرها شيوعا وتتللا هي الصيغة الهيجلية. 
وحتی نعرف لم حققت الصيغة الهيجلية هذا الشیوع قد يحون من المفيد أن 
یر إلى اس «السبينوزية“ في تاریخ الحلولیة الكمونية الواحدية المادي 

فى الغرب. فقد اكتشف اسبینوزا) أن شكلى وحدة الوجود (وحدة الوجود 
الروحيةء ووحدة الوجود المادية) في واقع الا شىء واحد» واا يعيران 

عن الحلولية الكمونية الواحدية نفسهاء وطرح فكرة أن «الإله» هو الطبيعة: 
أن القالق هر المخلرت: أي إن الوحدة الروحية للوجود هي» في وات 
الأمرء الوحدة المادية له. وقد وصق المادة اتيا علة ذاتهاء ٹس کت 7 
ذاتهاء وتدرك بذاتهاء ولا يحتاج في تكوين تصور عنها إلى تصور آخر: 
فُوجود الطبيعة/ المادة وجود ضروري لانھائی آزلی شمولیء وعل قن أيضا 
أوصاف «الإله». ولهذاء قال إن الطبيعة هى «الإله» (والإله هو الطبيعة): 
واستخدم خطابين مختلفين يفصحان عن الشىء نفسه: الخطاب الحلولیٰ 
الكموني الروحي الصوفي› 20 المحلولي الكموني المادى ي العلمانى 
الرياضي الطبيعي . ولد تم في | لد تھ تا 5 کی 0ر 
مفكري أورويا وشعرائها (حتى آواغیز القرن الاسم عنشر ) اثهمشك, کب 
«أسكره الإله؛ (على حد تعبير أحدهم)؛ باعتبار أن الديبا جات الروحية تر 
عن مضمون دينى حقيقي › ا هي في واقع ا س ر مجرد لعْةَ دينية تكمن 
وراءها المعاني الكموئية المادية الالحادية ا حتف . 

ويمكتنا أن نتحدث عما سمّاہ البعض «الهرطقة السبيتوزية» على أنها 
تعبير عن نسق فلسفي واحدي حلولي كموني مادي مصمتء لاله فيا 
موجود اسما وغائب فعلا. ولهذاء يتأرجح الاسم ذاته. فهو تارة «الإلها 
وتارة الكائن الأعظمء وتارة الطبيعة. وهذا الاسم المتأرجح هو الذي يصبح 
فيما بعد المطلق العلماني المادی: والمہ رجعية المادية : التقدمء والوطن 1 
رالدولة؛ والحتمية التاريخية» وإرادة القوة والبقاء. (انظر : «المطلق 
العلمانی؟). ويشكل هذا المزج الكامل بین الوحدة ال وحية والوحدة الماديه 
للوجود خطوة أساسية حاسمة فی عملية الصياغة الحديثة للخطاب الحلولي 
الكموتي . 
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وقد تغلغلت الهرطقة السبيئوزية في الفکر الي ,يأزماني المثالي 
التوليدي لا التراكمى) فى فكر «لايبنتزا» وفي أ E‏ الماكروكورم 
يأ في قابل 


ا قا یمان بتقابل العقل ا سیا وهي ؛ 
الكون الأكير) والمایکروکوزم (الكون ال ر ر زی وتي بشكل 
تطوير كيد الحيوي» والنفسانیة الشاملة والنمودج سی ات الیائل الكامل 
عام الذي يرصن الواحنية الكوثية» برقو قاي و 7 جا تا وى الأئساك 
سپ ہو ہت وس ےب ات ہب ہر اف 
كناد اس تاليو ۷ یار عا التي نے ر ا 
نهايه 7 ل هله القوانين على الانسان» وصرد . الكمونية (المادية) 
.ج۹ حلت سے سی ایر ف 0 نے گی کا رر 
محل | بي و لعدة اسیابِۃ يمك سرچ ہو سی و والواحدية 
الهيجلية, اھ من وت وتعددیهے زان N‏ فو 
«الإسكاتولوجية» الباطئة. وقد لخص الدكتور زكي دجم .| .: وک 
عدة سطورء فكان تلخیصاً وجیزاً بليغاً بيّن فيه | 
هيجل من التعددية إلى الواحدية» ومن الروحانية إلى الماديه؛ ب 1 
إلى الثبات والسكون» ومن الأجزاء المتعينة إلى الكل المجرد؛ كما سر ہہت 
باعي يول لهي يري موی رر عوك الب الويجاي خی ٠‏ 
الكون كله بجمیع من ق وما و [التعددية]ء إن هو إلا تعبير عن روح" 
مطلق لا تحده حدودء ولا تقيده قيود [الواحدية]. فهذا «المطلق» الروحاني 
في جوهره [الروحانية] إنما يتبدى ويكشف عن نفسه في مظاهر العالم التي 
نلوكها بحواسٹا [المادية]. قلان كان العالم المحموس عتظوراً من مراحل 
انی إلى راعل آعلی [الصيروويةاء اشا تلع الا تی فى كشن اروخ 
العطلق؛ عن نفسه كشفا معدرجاء کأنعا هر الشريط المتطوى يبسط نفسه 
بسطا ليبدو منه ما قد كان خافیاً [الثبات]ء وليس الکون على هذا المذهب 
نعيخجلف مین کانن عضوف عي واد دی رغيات وأهداف [الحيويه 
العضوية]. ومعنی ذلك بعبارة ات هو أن هذه الأفراد والمفردات التي 
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تصادفها من حولك لا تزيد على وسائل الكل فى تحقيقه 


()انظر: زكى نجيب محمودء قصة الفلسفة الحدیٹة: اللسلة الفلسفية (القاهرة : لجنة التأليفت 


والترجمة اتی ده هم (e‏ [المراجع]. 
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إن الإنسان الفرد ليس له وجود مستقل عن قوانين الحركةء أو عن الطبيعة| 
المادةء أو عن حركة التاريخ . أو عن 4 من الحتميات التي تتجاوزه وتحرر 
له شكل حياته واتجاهه؛ فهو وسيلة لا غايةء أما الغاية فهي الكليات 
اللاإنسانية الهيجلية المختلفة التي تحند للانسان غايعه.. كل هذا یعتی أله ين 
نجريد الإنسان وتفكيكه في إطار هذه الکلیات : وتتجلی [حریته) في ا 
لوضعه هذا؛ وتكيفه معه. وهذا لا اف 2 ١‏ عن لاحب القدر» عر 
اسيئورأ؟. 

ومع هذاء حلت الصيغة الهيجلية محل الصيغة السبينوزية للأسبار 
الآنية: 


١‏ السبینوزیة فلسفة سكونية غير قادرة على التعامل وس الظرام 
التاريخية رای وثرائهاء على عكس فلسفة عیجل الجدلية الحركية. 


1 زإ می ےہ ات مسج ] الي » ان یہ 0خ 


ہے 
تمشعا الانسان شک بی مباشر 7 عكر فنسسشه قوط الى . > ممع بين 
الطبيعة باون وتتسم بالشمول والعمق؛ ولا تنكر الإنسان ولا الطبيعة» 


تؤلههما . ولكنها في الوقت داتہ تطيم ١الاله)‏ وتو ننه : حصت ا بی 
سوى هذا العقل المطلق الذى بتجاوز کل کی (الآله ‏ الإنسات ‏ الطبعة)؛ 
أي إل إنكارها للإنسان يسم بطریعه مصتوله وراروحها مسبتو به . 
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نظاما ماديا على عكس استعارة اهجا ا ٣‏ تسد له ای یور بالعحياد والحركة. 
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من المذاية ت الدى يحتى اكتماله فسن یار 5 عملية جدلی 


شاملة. ف#الإله؛/ الطبيعة عند «سبينوزا» يتجلى بالقدر ننه فى كل أرجاء 
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فتذوب الأجزاء في الكل» وتنعدم الهوية» وتصبح الحركة زائفة» وتسود 
السكونية والحتمية والواحدية الصارمة» ويظهر عالم آلی خالٌ من الحياة؛ إذ 
رد فيه كل الموجودات إلى المبدأ الواحد. أما «الإله»/ الصيرورةء فهو «إلها 
نافص يكتمل داخل الطبيعة والتاريخ من خلال عملية جدلية تاريخية اليل 
التاريخ بأسره» فيجمع شتات ذاته تدريجياً: > في كل الأزمنة والامکنة 
بمساعدة الإنسان. ولا يكتمل إلا فى نهاية التاريخ في وحدة وجود عالمية› 
نضم التاريخ والطبيعة والإنسان وكل المخلوقات. والتاريخ الإنساني» في 
ات المثالي والمادي» بهذا المعنى. هو تاريخ واحد (واحدی): حركة 
متصاعدة نحو التجاوز التدريجي لكل التناقفضات ف الروح والمادة» بحيث 
”حل الروح حم المطلقۂ 7 مع الماذةع وتتحقق الفكرة المطلقة فی الزمان» 
وتعبّر عن نفسهاء. وعن الثاريخغ» وعن كل أشكال الحياة المادية والروحية. 


داخل هذا الاطار من الواحدية. يصبه ح تطور الدب ن مطابقا لتطور 
التاريخ؛ ويصبح تاریخ النبوة؛ وتطور انیس هو تاريخ التقده البشرف: 
ويصبح تاريخ الروح هو تاريخ المادة. ويصبح التاريخ الإنساني؛ والتاريخ 
الطبيعي؛ والتاريخ المقدس › والتاريخ ال وت یں رتا واعیدا (وحدة وجود 
تاريخية تجبٔ ب التاريخ). هذا يعني أنه لا يوجد سوى جوهر واحد كامن في 
الطبيعة والتاریخ: يمكن التعبير عن وجوده بطریقة مادية وطريقة روحية. وكل 
التاریخ: من ثم؛ يصبح تاريها لمانا وتصبح كل القضاياء بما في ذلك 
القضايا الروحية الدينية: فضايا مادية زمنية. كل هذا يعني أنه. رغم كل 
التنوع والتعدد والتناقض» تسود في نهاية الأمرء. لا فی بدايته (كما هى 
الال مع سپہیٹوڑزا) وخدة عضویة كاملةة افتسذ گا ل ات وتختزل كل 
المسافات وتمحی كل الثنائيات: ثتائیة الدين والدنیاء والمقدس والزمنی: 
الال والآنساةه رالاشاة وليخ قفاري کل الأشياء. لی لحظة العلول 
والكمون» وحدة الوجودء ونهاية التاریخ: والفردوس الأرضي؛ وهي أيضاً 
اللحظة التو لس تڈوت فيها الاجا فى الكل. وتتحقق النزعة الجنينية: وتنعدم 
الهوية: اسا الحتميه والواحدية المادية. ريصح اللاك وجود مستقل 
لو اود إلى الميدا الراحد: والی العيات اللاإنانة الوبجلية. 

إن نسق «هيجل» لا يقل واحدية أو مادية عن نسق «سبينوزا»؛ فكلاهما 
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إلا جزء لا يتجزأ من بق عالم الجادة والصيرووة: ولكن» بینما تسمح الهيجلية 
رفسحة من الزمن (من بداية الأمر حتى تھایتہ)ء يعيش فيها الإنسان في وهم 
الحرية والروحانية والمثالیة والتجاوز : إلى أن دزد ذ كل شيع فى نهاية الامر 
والمطاف؛ وفي التحليل الأخيرء إلى المبدأ الواحدي المادي (اللالإنساني) 
زى الأسماء المادية والروحية؛ فإن السبينوزية تعلن» ومن البداية» الوحلۂ 
العضوية والنهاية الواحدية. 


والصيغة الهيجلية لم تظهر من العدم ؛ ؛ فموقف هيجل الحلولي الكموتي 

االجدلی؟ يضرب بجذوره في التراث الصوفي الألمائي: خصوصاً عند 
ايعقّوب بوھمہا؛ الذي لا يؤمن هو أيضاً ب«إله» کاملِ ساکن؛ وإنما يؤمن 
باإله؛ صيرورة متحرك» (إله؛ ناقص ولص لرا من خلال الطبيعة 
والتاریخ؛ إلى أن یکتمل؛ فينتهي التاريخ» ويتجلى الجوهر الواحد ويتجسد. 
وهذه الفكرة قبالية غنوصية توجد في أعمال «مايستر إيكهرت» و«أويتنجرا 
اللذين تأثر بھما هيجل. ويرى الدکترر حسن حنفي» بحق؛ أن تصور 
الصوفیة قريب من تصور «هيجل»؛ فهم أيضا كانوا يرون «الإله» في التاريخ. 
أي «قالوا بوحدة الوجود» وبأن تاريخ النبوة مطابق لتاريخ التطور البشري. 
ويتدخل في مسار الطبيعة» وفي الحرية الإنسانية. وعالم «الإله» لا يوجد 
خارج الكون» بل هو متحد معها (وهذا يعني اه لا يوجد سوى عالم الماد: 
والصيرورة). إن «الإله؛ حسب النموذج الھیجلی؛ والنموذج الصوفی 
(الحلولي الكموني) موجود في داخل الزمان وحسب «فى لحظات التقده 
والاكتمال» ولا ينفصل عن تاريخ الشعب الماضي أو الحاضراء أي إن 
نموذج حلولي كموني يستخدم مصطلحات روحية للتعبير عن رؤية مادیة. 


إن جاذبية الصيغة الهيجلية يعود إلى شمولهاء وعمقهاء وحركيتياء 
وتعدديتها الظاهرة» ومقدرتها على استخدام تعبيرات روحية للتعبير عن أفكار 
مادية» وتعبيرات تعددية للتعبير عن الواحدیة: وتعبيرات حركية للتعبير عن 
الثبات والسکون. رح هذا يا بل من الإشارة ال أن المنظو مه الهفيجلية 
مهددة دائماً بأن يظهر في إحدى مراحلهاء وفجأة: ا 55 ر الماشيح الذى 
یعلن أن لحظة الحلول والكمون الكامل قد وصلت» وأن الفكرة المطلقة فا 
تحققت في التاريخ والطبيعة. وهذا ما فعله «هيجل؛ نفسه حين أعلن أن 
الفكرة المطلقة هى الدولة البروسية»ء وأن الدولة هى (إله» يسير على 
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الأرض . وهذا ما فعله «الموهرر» من بعده حين أعلن ات کت العيداً 
الواحد (إله يسير على الأرض)» وقال إننا قد وصلنا إلى نهاية التاریخ - في 
العصر المشيحاني الجديد - الرايخ الثالث. وكل هذا يصبح في المنظومة 
الاشتراكية دولة العمال والفلاحين» ودكتاتورية البروليتارياء أما «الإله» الذي 
یسیر على الأرض فهو «ستالين» أو رئاسة الحزب» وهو يرسل برسله على 
شكل أعضاء البوليس السري الذين يقرعون الباب في رسف: اليل ٹپالزا 
بأوامر «الإله؛ المتجسد في نهاية التاريخ. وفي النظام الليبرالي» أعلن 
«فوكوياما» نورا عن المنطق الهيجلي) نهاية التاريخ. وانتصار الفكرة 
المطلقة التي أخذت هذه المرة شكل الديمقراطية الليبرالية» والدولة 
الاستهلاكية . 


وقد رأى بعض أتباع «هيجل» من الهيجليين اليساريين (من بينهم 
ماركس) أن استخدام هيجل للمصطلحات الروحية هو ضرب من ضروب 
القيبية» وأنة-ممقل لوحدة الوجود الروسية. :ولدلك حاول وة القوديوة 
الماديون تحرير فلسفته تماما من أي مصطلحات غيبية» مع تعميق كمونيه 
النسق؛ فرفضوا ما توهموا أنه ثنائية الروح والمادة» حتى يقف الجدل 
الييجلى علق قدمية الماديتين الصلبتين (المحسوستين)؛ لا على رأسه 
الروحي المثالي (غير الملموس). ومن ثم صنّف الإيمان بالدين وبالإله 
ا باعتباره شکلا من أشكال اغتراب الإنسان عن جوهره الإنساني. 
صبح التطور التاريخي الحق هو التطور الذي يعيد للإنسان إدراكه لجوهره 
مس ا ويس هذا الجوهر تعبيراً كاملا في المجتمع اللاطبقي؛ أي 
إن الفردوس هو فرفوس آرضی سافي» ستتحقق تماما بوساكل مادية ءاحل 
الزن وفي نهاية التاريخ» وهو ما يمكن أن يطلق عليه «الميتافيزيقا الطبيعية 
او التاريخية»؛ إذ یتجلی المطلق من خلال الطبيعة وقوانينهاء ومن خلال 
التاريخ وحركته. ونهاية التاريخ هيء في واقع الأمرء الفردوس الأرضي 
جن فرع الچرع المظلتة فامع تماما فى الاد وتو الاق واا 
وهم في هذا لم يختلفوا فی واقع ا سن ا عو هيجل وواحديته المادية 
الميافيزيقية . 


وشدى الهيجلية والتقابل الروحى/ المثالى والمادی کی بعص العبارات 
ان يستخدمها الھیجلیون: مثل : «التجاوز من خلال المادة»ء أو «الإنسانية 
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المجاز والتجاوز 


مصطلح «المجاز» من الفعل اجاز الشیء) بمعنی «تعداه إلى غيره'. 
وتقسم الألفاظ فی دراسة البلاغة العربية إلى حقيقة ومجاز. والحقیقه 7 
الألفاظ هي استعمالها فيما وضعت له من المعاني في المعجم اللغوي. 
المجاز فهو استعمال أية لفظة في غير معناها المعجمي (الحقيقي أو یں 
لوجود علاقة بين المعنى اللغوي الأصلى لهذه اللفظة» والمعنى المجازي 
اتی و عق :ذلك | لا ستاك زرط وجود قرينة مانعة من إرادة 
المعنى الأصلي للفظة) . 
اللغة المجازية 

والمجاز اللغوى يشمل الاستعارة بأتواعها؛ الاستعارة التصريحية» 
راقشرے.۔ وال سا با الس اعت اتا الجا 
المرسل هو استخدام لفظ في غير معناه الأصلي مع وجود علاقة» غير علاقة 
المشابهةء بین المعنى الأصلى والمعنى الجديد. أما الاستعارة فهي استخدام 
اللفظ في غير معناه الأصلي مع وجود شبه بين المعنى (الأصلي) 1 
اللفظ» ومعناه المجازي الجديد فی استخدامه الجديد. ووظيفة المجاز ‏ 
تصوّر بعض علماء البلاغة العربية ‏ أنه يضفي بال على التعييرة ويزيك من 
فرت التاثيرية هن خلال الأيحاز» أو الال أن ضرتر المعائی المجردةة 
أ إضفاء طبيعة حية على الجماد» أو إضفاء الطابع الإنساني على الحیوان: 
أو إبراز الصور البلاغية بمظهر جميل يؤثر في العاطفة... إلخ. أما الكناية 
فهي وصف للفظ أريد به لازم معناه مع جواز إرادة المعنى الظاهر. ومن 
الواضح أن تة اك EEE:‏ فن المخال الدلالي لكلمات مثل «مجازاء 
واكنارة)» وااستعارةا وأن نمه افتراضا گام في كل التعريقات بان هناك 
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. و سی ان و یہ الہ جیا رهسا 
پت بات أديية تضيف الكثير إلى الئعہیر؛ وليست جره جوف 

” زكأن متا عتصرين : الحششۂ المرضرعية - من جیا 
مر ۶ ره لها واستخدام آگبات معيئة في عملية التوصيل مر ن جھہ احری, 
ا ون بهذه الألبات يست جزہآ من الحقيقة. رھذا تعر يف له فائدنیں 
4 ع ولكن هنال جوانب آخری للمجاز اللغوي قد تکون أكثر أهي 
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شع . ززب إلى أن المجاز اللغوي؛ أى الا سارہ والكناية. 
نز المرسل؛ قد يكون مجرد زخارف ومحسنات في بعض الأحيان. 


o.‏ ا أساسي من التفكير الإنساني. ای جد جزء من نسيج 

3 تي هي جزہ لا يتجزأ 5 عملية الإدراك ؛ فنحن نتحدث عن اع. 
ےا و آیدذ آلکوب؟: وارجل المائدة» ؛ وھذہ كلها صور مجازية تسش خد 
يون أن نشعر نشعرء نظرآ إلى شيوعها وبساطتها. ولا یمکن إدراك بعض الظواهر 
الإتسانية المركةء ولا الإفضاح عنھا دوں اللجوء ای المجاز ال كت أى 
إن استخداء المجار ام ر ححمی في معظم معسليات الأذراك والإفصاح: 


عموماً تلك التي تتاول الظواهر التي تتسم بقدرٍ عالٍ من التركيب. 


واللغة الإنسانية نظام دلالي محدد؛ یتسم بالاتساق الداخلي؛ ول 
قوإعله الخاصةء ويتكون من دوال وأسماء تشير إلى مدلولات ومسميات 
(لأشياء موجودة فی العالم الخارجي). لکن ثمة مسافة تفصل بين الدال 
الغري د والمدلول: رهي افع وتضيق: 1" ااا : حسب مدى 

کے البدلول (سواء أكان شا غا ام ظاهرة إنسانية أم ةا ولتأخذ 
حالة متاعیة في البساطة مثل كلمة «ماء»: الكلمة قد تشير إلى السائل 
المعروف بهذا الاسم؛ ذي التركيب الكيميائي المعين. ومع هذاء فإز 
استخدام هذا الدال ليم ں أمراً e‏ فالدال جزء من النظام اللغوي 
الستقر أما المدلول : فينتمي إلى الواقع الطبيعي المتغيّر؛ ولهذا نجد أن 
العلماه لا يفنعون كلمة . ا ل0 3 ءات كثيرة) ويتحدثون عن (11:0)؛ 
نمثل هله الصبغة المجردة تشبه التجربة المضبوطة. وإذا انتقلنا إلى حال 


٥ 


زی اھر الإنسانية فإن الأمر بصبح أكدر تركبباً ؛ فإن فلنا: «هذا الرجل 
ہیں فإن كلمة اخالفا هنا عامة للخاية؛ ولا تلقل لنا المنحنی الخاص 
لخوف هذا الإنسان؛ وإن تحدثنا عن اخوف الإنسان من المجھول؛؛ أو عن 
وإرنياطه بمئله الأعلى'؛ أو عن اصراع الخير والشر داخله». فنحن هنا 
ےردث عن عناصر غير محدودة؛ لا يمكن أن ترذ إلى العالم المادي؛ أى 
إن المافة بین الدال والمدلول تأخذ فى الانساع. وهي ہے و 3 0 
دها بآية حال. فالانسان في جانبه الإناني ال ريا (لا الطبيعي/ المادي) 


و الابعاد اس س0 للنظام الطبيعى/ المادیں لآنه يححصوبى الى عناص ا 
یں 0 ترد |( ہن هذا النظام (عناصر ربانية). لللك: فان اللغة العلسة 


المحايدة المباشرة (في مقابل الأدبية): والتى تنقص فيها المسافات بين الدال 
والمدلو ل (كأن تقول: «هاتان تفاحتان ا وان) على أن : تكون التفاحتان 
اراعافء أو عند اطراف اصابعك)ء واللغة الجبرية التي تنعدم فيها المسافة 
(كأن تقول: أ+ ب)؛ لا تصلحان للتعبير عن البواقك الانانة اب 


٠ وبتسمع‎ 


والمسافة لا يمكن عبورهاء ولكن يمكن تقریبھا وتحويلها إلى مجال 
للتفاعل عن طريق المجاز الذي يوسع من نطاق اللغة الإنسانية» ويجعلها 
أكثر مقدرة على التعبير عن الإنساني المركب واللامحدود. يتم هذا عادةً ع 
طريق ربط المجهول بالمعلوم؛ والإنساني بالطبيعى» والمعنوي بالمادی: 
واللامحدود بالمحدود. وهو ربط لا پمیر ع 5 عضوي بينهماء داتتا 
تحويل الواحد منهما إلى طريقة لاستكشاف الآخر؛ إذ تظل المسافة بينهما 
قائمة رغم عملية الربط . ولنضرب بعض الأمثلة : 


١‏ تاك ا أسداً يدخل قفصه في حدیقة الحيوان فإننا سنقول: «دخل 
الأسد قفصه». والمعنی هنا واضح ومحدد إلى حد كبير؛ فالكلمات تستخدم 
بمعناها المعجمي الأضلى؛ وكلمة (الأسد) تشير إلى الحيوان المعروف الذي 
فير طئی أربع » والذى يمحن أن نعرف صفاته التشريحية الكاملة المادية 
بالعودة إلى المعاجم العلمية عن الحيوان؛ فالمسافة بين الدال والمدلول 


: ضشة . 


٥١۳ 
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,لكن إن رابنا رجلاً فيه صفات معيئة مترابطة ترابطاً فریداء م ٠‏ 
نا إحساساً بئبله وعظمته وشجاعته» فإنه يمكننا أن نقول: «هذا اسان 
یلیم وشجاع؟؛ ویمکن أن تضيف ما نرید من الكلبات وآن نرضها رر 
ای رقم هلاستكونةعبارتدا غير مركزة: ولا تعجر بشكل ی٣‏ 
إحمناسنا . فالشجاعة والعظمة والنبل صفات مجردة للغاية. ویمکن ا 
ل صفة على حدة؛ بشكل مجرد» لکن ما شعرنا به هو لئ // 
فان مجتمعة بشكل فريد في هذا الرجل» وبدرجة معينة لا توا 
إآخرین؛ وبشكل مباشر متعين يجعل الکلمات المعجمية عاجزة تا ۷ 
نفل هذا الإدراك الخاص بنا وهذه الفرادة التى رأيناها في هذا ال 14 
لهذا نإننا نهرع إلى عالم الطبيعة والمحسوسات نبحث عن عنصر س0 
ہا لنحوله إلى إشارة كافية إلى هذا الإحساس؛ فنقول: «جاء الا" 


ات 
وی 


لن كيب ! فابتداء تحوی العبارة طرفین : ضفات الرجل (خصوصا شجائن) 


والعبارة السابقة رغم بساطتها الظاهرة إلا أنها نتيجة عملية فى ف . 


وصفات الأسند (خصوصا شجاعتہ): وقد ربطنا الواحد بالاخیں فان 
غات الرجل من خلال قيامنا بربطها بالمحسوس والمتعين. أي مزا 
الاك وقد تمت عملية الربط هذه من خلال عمليات فی غاية اریخ 
حالة الس وهو امر لا بھمنا ك١‏ وافرعناها فلج من محنراو 
الإنساني؛ ونظرنا إلى بعض جوانب الرجل باعتبارہ أسدا. ولكننا فعلنا ثب 
و یپا اق هذا مع لایر اد إننا HES‏ بعص جوابب وجوده المادی 
وأفرغناها فلیلا من مضمونها | لطبيعي/ المأدي ٠‏ ونظرنا إلى ااا (فى ان 
وذه) باعتبارہ إنسانا واعبا 5 صمّات إراديه معنویه مثل التبجاعة والاندار 
والقوة والعرة والاباء, ولنا ان تلا حظ ان هذه صفغات لا کر حعجم علد 
وإنسانية خاصة بنا کبشر) أنها من نات الامد. ونحن نتصور أننا جردناھا 
من السلوك المادى ہے ومن طريقة اسم 5 وتعا مله یم الحيرانان 


الأآخری؛ ونحن لی واقع الامر اسقطتاها عليه ف ا مال حبواں اعجم لے 
ديه وعى أو ضمیر): أى إننا خر جنا بالأسد قللا تد قال الطسيعة/ المادة. 
ومن خلال عملية الربط هذه (التي تحوّل الرجل فی بعض جوانبه إلى أنك 


ا 


١ 6 


والأسد في بعض جوانبه إلى رجل» والتي تتداخل فيها العناصر الذاتية 
المعئوية بالعناصر الموضوعية المادية) تم توسيع نطاق الكلمة (الدال) 
وتطويعهاء للتعبير عن إحساسنا المركب (المدلول) بشجاعة هذا الرجل؛ أي 
نا حاولنا أن نضيّق المسافة التي تفصل بين الدال والمدلول. 


دم أننا رہطنا الرجل بالأسد ووجدنا علاقة معيئة بینھما: إلا أنه 

نى لنا ملاحظة أننا فصلنا أيضاً الواحد عن الآخر؛ فحینما نقول إن «كذا 
يشبه شید كذا في هذه النواحي». فإننا نقول في واقع الأفر أيفا؛ 33:31 لیس 
بكذاء إذ إنه لا يشبهه في كل النواحي الاآخرقٰ٤,‏ وحینما ا أحد صر 
أنه مثل ابني» فإنني أعطيه إشارة بان يمكنه الاقتراب مني ؛ ؛ ولكنني أيضا 
أخيزة أنه ليس بابني» فهو يشبهه وحسب» ولهذا فإن عليه أن يحتفظ سال 
بيننا. فالتشابه في بعض الوجوه يعني عدم التطابق في جميع الوجوه» فهي 
علاقة اتصال وانفصال و في الوقت نفسهء. والربط بين جانبي الجاز أ يعني 
عملية المزج العضوي . 


١‏ ويتضح هذا بشكل أكبر في عبارة: «جاء الطاووس» بالمعنى 
المجازي. فما حدث هو أننا رأينا رجلاً أنیقاء ولكنه متعجرف يتسم 
بالخيلاء» وبالتمركز حول الذات. وأردنا أن نعبّر عن إحساسنا هذاء فنطقنا 
بهذه العبارة. وصفات الخیلاء والتمركز حول الذات؛ نضف بها الطاووس 
(الطبيعي/ المادي) مع أنه برىء تهنا اسا ؛ فهي قيم إنسانية محضة: ريع 
هذا ننسبها إلى الطاووس؛ ونسقطها عليه؛ أي إننا خرجنا بالطاووس قليلا 
من عالم الأقناء والطبعة/ المادة 01 بعض صفاته وحركاته في عالم 
الإنسان» وفعلنا الشيء نفسه مع الرجل؛ إذ أدخلنا بعض صفاته إلى عالم 
الطير . ولاك اض ح مدلول كلمة «طاووس» أكثر اتساعاً وکسا ۶7 ٦‏ 
أصبح بوسعنا الانصا۔ عن إحساسنا تجاه هذا الرجل المتعجرف . وعملية 
الربط هنا ليست عملية مزج عضوي؛ فنحن نعرف أن الإنسان لم يتجسد 
اوا وأن الطاووس ل يتحجسة إلسانا: تة اقتال وانفصال: وئمه 
مسافة نهائية قائمة رغم كل عمليات التق 


والح کا العامة للمجاز شي ربط العنصر المادی الس جا بعناصر معن بك 


حو 


د ركه . ورد بط ما شو معر وف و دجسو سم (عالم الشهادة) ہما شو غير مع وف 


١ هه‎ 





5 سو دوش چک ند ات‎ ٠ 


000 رف محسوس امال العيب)؛ حتی يصبح غير المعروف رغير | 


اٹر قربا منا تحن البشر الذين نعيش في عالم المادة وداخخل: سی ا 


نحلم ہما وراءه. ٠‏ وبھڈا تصبح الدوالِ اللغوية أكثر اتساعا وتركيباً. 7 


انساغ أو تركيب يجعلها اتل التصاقا بالمادي والطبيعي › ٠‏ وأكر ر 

المعنوي والروحي والإنسائي ؛ أي إنه بتعد بها عن الطبيعة/ المار اگ 
بها إلى تلك الأبعاد التي لا يمكن استيعابها في النظام | "رر 
وهكذاء تصبح اللعْة العادية» القادرة على التعبير عن الظوام. 1 
والماذية والحياة اليومية في جانبھا المادي»› أداة كافية إلى حل ما رر 
بحت الإنساق عن قائر معقول من اليقين» دون الطموح إلى الى مم 
الحقيقة التهائية» ودون السقوط في العدمية المطلقة. كما تصبع اول 
(من خلال الاستعارات والكنايات والمجاز) على التعبير عر ر 
الإنسانية غير المادية في خيرها وشرها. أي إن المجاز الاد رار 
الإنسان للتعبير عن أفكار ورؤى مركبة» لا يمكن التعبير عنها | 4 
الطريقة . و 


/ 


تحلیل الصور المجازية 


وحتى لا نتيه فى عملية التفريق بين التشسية والااستعارة والكناية ۲ 
تمن المي من الناحية التحليلية أن رتحدث عن الصورة المجازر 
بغي التحدث عن المجاز بشكل عام؛ فكل أشكال المجازء مهما 
كزيل رتنم واخعللاف: تحتوى على صورة مجازية (وهذا هو ۶ 
الدراسة). فكل الأمثلة السابقة التي ضريئاها هى» في في واقع الا : 
- ) 
جازة. 


والصور المجازية وسيلة إدراكية لا يمكن للمرء أن يدرك واقعه درنپا 
أو حتى أن يعبر عن مکنون نفسه إلا من خلالها. فھی جزء أساسي ر. 
عملية الإدراك» وهي من َم مرتبطة تمام الارتباط بالنماذج المعر 
والإدراكية ورؤية الكون» وخير وسيلة للتعبير عنها. ويوجد داخل كل نص 
مكتوب أو شفهي» نموذج كامن يستند إلى ركيزة أساسية» عادةٌ ما نتر 
نفسها إلى صورة مجازية» استخدمها صاحبها (بوعي أو بغير وعي) للتعير 
عن هذا النموذج. ويتجلى النموذج الإدراكي (المجرد) من خلال الصرر 


۱٥٦ 





5 





المجازية بشکل متعين مباشرء ومن ئٌُ تتضح مرجعيته النهائية» وقد لا یمکن ١|‏ | 
ورك طبيعة النموذج وبنيته دونها . 0 

وللتوصل إلى النموذج الكامن في نص ماء من خلال تحليل الصور ١‏ 
المحازیه؛ يقوم الدارس بقراءة التضص عدة مرات حتى يضع يده على الصور ١‏ 
الأساسية المتواترة» ويحاول أن یربط بينهاء ويعرف دلالتها من خلال ا 
السياف الذي ترد فيه» ثم یجرد منها نموذجا معو قا : وبالتالى تتحول أجزاء ١‏ 
ات ال إلى كل متماسك: 1 


الأدبية ؛ فعلی سبیل الال سو الس سا ظا ة ماکیٹ شكس ۲ يمكن ْ 


1 
ا 

أن زل حظ تواتر صور عديله » من أهمها صورة الدم التي وعدي گل هد ٠‏ 
«ماكبث» وزوجته بشكل متكرر. وبعد دراسة السياقات المختلفة التي ترد فيها ا 
هذه الصورة» سنلاحظ ارتباطها بالإحساس العميق بالندم الذي يشعر به ا 


الطلان بسبب الجريمة التى اقترفاھاء ومحاولتهما إخفاء هذا الشعورء دون ۱ 
رق وينتهي الأمر بأن تنتحر «الليدي ماکبث)ء أما هو فيلقي بنفسه في ١‏ 
أحضان الحتمية والقدرية» ويرتكب الجريمة تلو الأخرى. ومع هذا يظل 
إحساسه بالندم قويا حتى وهو يخوض في «بحار الدم». 

ويمكن تطبيق هذا المنهج على المجالات الدينية والسياسية والحضارية 
والفلسفية. ولنضرب مغلا : استخدم الكاتب البريطاني «توماس أديسون» في 
القرن الثامن عشر (في مجلة سبكتاتور) صورة مجازية ليصف علاقة أعضاء 
الجماعات اليهودية بالحضارة الغربية؛ فقال إنهم أصبحوا الأداة التي تتحدث 
من خلالها الأمم التي تفصل بينها مسافات شاسعة» والتي تترابط من خلالها 
الإنسانية. ثم تتعمق الصورة المجازية وتزداد تبلوراً حين يبين أنهم أصبحوا 
مغل الأوتاد والمسامير في بناء شامخ. وهذه الصور المجازية تبين أن 
الحضارة الغربية ترى أن اليهود بغير قيمة في حد ذاتهم» غير أن أهميتهم 
مطلقة لاحتفاظ هيكل البناء بتماسكه» أي إنهم وسيلة وليسوا غاية. (وقد 
استمر هذا الموقف حتی الوقت الحاضر؛ فالدولة الصهيونية هي مجرد أداة 





)١(‏ انظر: ولیم کسی مسر حیة مكيث» ترجمة جيرا إبراهيم جبرا سلسلة المسرح العالمی ؛ 
العدد ٢‏ (الكويت: المجلس الوطنی للثقافة والفنون والآداب» ۲۰۰۸). [المراجع]. 


۷غ 


71 جج وو جو بت چس چ تن رو 3 كك‎ PEEPS 
یں :ا‎ 
رد‎ 

نل 






Eee‏ چو می سی وش دش رھ اہین کا رہ و یی sa‏ بت یت مود جس ۱ کی ا کی 
کاپ یہ : aT‏ کا وہ ل لاسب یا o‏ ماو پا لك ا a‏ ليسي سيل : اع یی کی 
ES‏ نرب ا بود : لع سرد ہیں بح یپ دی میں و یک کو سج ا اہو کر ۴ ع رد یر ا ا مر 3 ا 
ل الودج م مس د سي سم ا ا ا ات ا HE,‏ ا ار تک و وھ کیک کا کاو وی کہ ےا وو موی وت ا وکس ری جج 1اس ہے لا اا 





ر اط أن معيو و يي اتن با 


في بد الغربہہ لا قیمة تھا في حدٗ ڈاٹھا: رلکن تكمن أھمیٹھا 


Ea‏ ے 
نو و ا 


لع الي موم ھا أي ما رہ المصالح الھٰر بيه في العالى | العربي), ۷ 


واتصورۂ المجازية بمكن استخدامها كوسيلة لتمرير التحيزان 
ریکل كفي ؛ فالمجاز يفوم بترئيب فاصیل الواقع لنقل رؤية و 
ورس ا ااا السباسي اضر بي ؛ وحوري أنه بستخدم صورا مجازۂ 2 
ع ارویۂ اتمربية تلعائم؛ ولکٹھا تبدو كما لو كانت محايدة. فحينى 
إلى العام العربي باعتبارہ االشرق الأوسط؛. أو حتی «المنطقة). 76 
بتحدئون عن «الفدائيين' باعتبارهم «إرهابيين»؟ فإنهم في واقع الا, 5 
صورأ مجازبة تجسد مفاهيمهم . فبدلا من «العالم العربي». العريل ٢‏ ۳ 
يستدعي التاریخ والتراث والهوية» نجد أن مصطلح «المنطقة» 
وجدانتا صورة أرض ممتدة بلا تاريخ أو تراث . ل 

ولأضرب مثلا أكثر إثارة» وهو اصطلاح «رجل أوروبا المريضر يض ار 
کان یتوائر فى الخطاب السياسي الغربي في أواخر القرن التاسم 4 
والإشارة هتا إلى صورة رجل یحتضر؛ بُعالِج سكرات الموت» مر ال 
العثماتية. والصورة المجازية المستخدمة تجعلنا ننظر بكثير من | ل شمر 
على أسوأ تقذير: وبكثير م من الشفقة (دون أي احترام) على أحسنه ' 
تماما أن ألذولة العثمانية كانت تحمي شعوبھا - رغم ضعفھا واستبدادھا_ 
الهجمة الاستعمارية الغربية التي عصفت بالعالم تاس ا وننسی أن 
أوروا لم یکن من ارتا عاتہا' كان ف سل ا سس الشرق 7 
زعیما أ وقائدا له. ومن الواضح أن صورة رجل آوروبا الحريضن ن تعکس مر 
غرييا للقضية» ينظر إلى الدولة العثمانية باعتبارها راتا سیْقسم يونا پر 
الفوى الغربية» وهي رؤية لا علاقة لها من قريب أو بعید برؤية شعوب ول 
المنطقة. والصورة تفترض أن هذا الرجل المريض يوجد على حدود أرررا 
ولكنه ليس منهاء ومن ثم تحدّد لنا مجال الرؤية التاريخية المسموح لعيرن 
بالتحرك فمه ؛ الأ ر الذى ينسينا صورة مجازية ا صتو رھ رچ آوررا 
النهم المفترس!. أي الإمبريالية الغربية التي كانت تبيد سكان أفريقيا آنذاك 
بعد أن کالت قذ آبادت أعذادا كبيرة من سکان الأمریکٹین الاأاصلیں ۴ 
أن أبادت سكان أستراليا ونیوزیلنداء وكانت تقوم فی الوقت نفسه باستعا: 
نكان لمي وتكوض ربا ضارية لتسويق الأفيون في الصين لنشر النقد 


10۸ 





الغہوہۂ العالسه الذائمة ہینٰ ربوعه! هلا ال رجل الٹھم: كان 
الأدد رپ سا ود العالم الإسلاهي ٠‏ بعد أن الف حوله عدة فرون حشيه 
ابه | | العشماني الفري؟ الذي كان لایزال بعافيته. كان رابضا بتلمظ 
ورجل ہین رو على امل أن بحل ال وهن ب الرجل الم لماني ال لما 
يدب فى هذا الرجل كان یقضم منه قضمة هناء وقضمة 

ا بدا الہ صضص 5 -- 3 - 1 | 
ان يدس له السم أحيانا في طعامهء بل فيما يقدمه له من أدوية 
ا دل . يساعدات وخلافه). رہد جمع ارجل أر روبا النهم؛ كل فراه» 
وس على ارجل الا لق اليو نمسر مسد عاي اتل كات بسع أن 
رجا . الرجل المريض بعض المقویات؛ ولعله گان من الممكن أن كشي 
ول کل هذه الظلال والمعاني والللاات اخحتمت قافا 


1 اجه 
ارح ریز أوروبا المريض» التي رسعت أمافنا سو رة أخقت هورة 
ا ٠ ١‏ لے 


(الرجل النهم؟. 

اکنا الصورة المجازية قد يكون راضاء النساول السعلت أن 
ری في الصورة المجازية؛ ولكن بدلاً من ذلك تهزمه الصورة بل 
5590 رز إن سطقها الداخملي قد يعير عن عكس ما يرسي إليه: والتشيرات 
6 استخدم الصحافي الأمريكي «توماس فريدمان"'' في حديثه عن 
العولمة ع مجازيتين للتعبير عن رؤيته للمجتمع التقليدي› ومجتمع 
العولمة الحديث؛ فاستخدم صورة شجرة الزيتون ليرمز بها إلى المجتمع 
التقليدى (باعتبارها رمز الجذور الثقافية)» واستخدم صورة سيارة «التويوتا» 
ان وپ ب«اللكزس' ليرمز بها إلى مجتمع العولمة (باعتبارها رمز الحركة 
والتجدید المستمرین). 


ويؤكد لنا أنه يمكن الجمع بين الاثنين. ولكن منطق الصورة؛ إن 
أخضعناه للتحليل الدقيق» يقول غير ذلك. فشجرة الزیتون ثابتةء أما السيارة 
«اللكزسا فمتحرکە: وسجرة الزنجن دم استيعابها في المجتمع الإنساني؛ 





(۲) توماس لورن فریدمان «(Thomas Loren Fried an)‏ ولد في ٠‏ تموز/يوليو ۱۹۵۴ء وهو 


صحافي وكاتت أمريكي يمفودى صهيوني ؛ مدي ر للعولمة. ٠.‏ مس مؤلقاته: العالم مستو (Word is Fla)‏ - 
تر جمة ةه حسام الدين خضور من موقع : > http: /www.novapdf.com‏ < 
رکتاب : )2000 Luxes and the Oliver Tree (New York: First Anchor Books,‏ 1116 وهو المصدر الذي 


ساق منه المؤلف الصورتين المجازيتين . [المراجع]. 
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الإنسان .هو الذي يزرعها ويرعاها ويستخدمها ويوظفها لصالسی, 
اكنسبت بُعداً إنسانيا من خلاله؛ أما السيارة «اللكزس ' فلم يذكر ۱ و 
الہدف من استخدامهاء أو عن المكان الذي تتوجه إليه؛؟ فهي زیر ٴ 7 
التقدم الغربي» ولم يخبرنا أحد حتى الآن عن غايته أو هدفه. سی 
نذكر في هذا السياق كيف حول المنتفضون عام ۷ شجرة از 7 
رمز للحياة والهوية؛ فهي تمد الفلسطينيين يزيت الزیتون الذق : کی 
اانا لطعامهم› كما أنها نے کا يقول المثل الشعبي الفلسطيني تشم 
للمرأة أن تتعری تحتهاء أي إن الشجرة ة تستر الإنسان ولا تعریه» یس 
منظومة الحداثة! ظ 


وفي الكتاب نفسه الذي وردت فيه الصورتان السابقتان أشار رز 
ل أنه الم يحدث أن خاضت دولتان يوجد فھما مطاعم اماکدونالرن 
فيما بينهما؟. ويدلل على حجته بالإشارة إلى حالة الشرق م / 
إلى الشرق الأوسط: في إسرائيل الآن [توجد] محلات «ماكدونالدز 97 
وفي السعودية محلات «ماكدونالدز» تغلق خمس مرات في ارم 5 أوثار 
صلاة المسلمین؛ ومصر فيها محلات «ماكدونالدز»» كما ل 
والأردن من الدول التى توجد فيها محلات «ماكدونالدز»؛ لم کی 
من هذه الدول حرب منذ دخول الأقواس الذهبية (علامة ماكدونالدز) اليا 


وفي المقابل» يتساءل: أين يوجد اليوم التهديد الكبير بالحرں , 
الشرق الأوسط؟ ويشير إلى الدول الثلاث التي لا يوجد فيها «ماكدرنالن, 
أي سورياء وإيران» والعراق؛ ولهذا فهي. في تقديرهء الدول المزون 
لخوض الحروب! وإذا وصلت دولة ما إلى مستوى التنمية الاقتصادية الزى 
بؤدي إلى وجود طبقة وسطى تكفي لنجاح شبكة من «محال ماکدرنالن 
فبها» فإنها تصبح إحدى «دول ماکدونالدز»! 


«الماكدونالدز» هنا تحول إلى رمز على سی يزدي. في تصرر 
فریدمانء إلى حالة من الهدوء. هذا الشىء و امس شا اا (مسحوق أصفر 
يوضع في «الساندوتش»» أو الیگ وی على سبيل المثال)؛ وإنما هو شی, 
معنوي. ولكن لم يبين طبيعة هذا الشيء» وإن كان يلمح إليه حين يفول 
إن الشعوب في «دول ماکدونالدز) لم تعد تحب خوض الجر وب بل تفضا 
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الانتظار في طوابير البرجر». كما يروي قصة أحد دعاة الإصلاح في 
إندونيسيا وابنه اللذين كانا ينتقمان من عهد «سوهارتو» مرة كل أسبوع 
يتناولهما الغداء في مطاعم «ماكدونالدز». إن دققنا النظر وقمنا بتحلیل 
الصور؛ فسنکتشف أن الإنسان الذي يتردد على مطاعم «ماكدونالدز». كما 
بتصور فريدمان» إنسان ضمرت هويتهع ولم تعد تهمه مسائل مثل الوطن 
والكرامة» فهو إنسان طبیعي؛ اقتصادي جسماني کامل. ومن مزایا انتا 
الاقتصادية والجسمانية أنه يمكن قياسها وحسابهاء ومن تم يمكن تسوية أية 
علافات قد تنشأ بشأنهاء على عكس الخلافات التي تنشأ بشأن مفاهيم غير 
مادية مثل الوطن والأرض والكرامة واليزض 


وفي حديث اشمعون بيريز» عن السوق الشرق أوسطية يظهر التمودج 
نفسه ۰ والصور نفسها؛ فيقول: إنك حين تشتري يفا . يابانية فإنك سس 
لصالح اليابان» فالسلعة هنا ليست مجرد شيء (تماماً كما أن ساندوتش 
الماکدونالدز لیس مجرد ساندوتش)ء وإنما هي رمز لليابان. واليابان هنا هي 
بلد يُعرف» باعتبارہ منتجا سج ؛ بأنه وطن اقتصادی (على غرار إنسان 
اقتصادي). ویقترح ات آ3 نبني الشرق الأوسط؛ باعتباره «منطقة 
اقتصادية» لا يوجد فيها مجال للخلافات غير الاقتصادية» من خلال تعاون 
الأموال الخليجية» مع العمالة المصرية» مع المياه التركية» مع العقول 
الإسرائيلية! ورغم أن كل العناصر «اقتصادية مادية» إلا أن هناك صورة 
مجازية كامنة (عالم الأشياء» في مقابل عالم الإنسان) تم ترتيب العناصر 
حسبها؛ فالأموال والعمالة والمياه تنتمی إلى عالم الأشياء» أما العقول 
فتنتمي إلى عالم الإنسان. أكان «بيريز» يقصد ذلك آم أن المضمون 
الصهيوني العنصري الذي حاول أن يغلفه بغلاف اقتصادي محايد قد ظهر 
ذو إفراك معد لا تھ الإجابة عن عدا السوال» لأت المهى عو منظق 
الصورة. ولعله لو أدرك أن رؤيته العنصرية الكامنة ستظهر من خلال الصورة 
المجازية لحاول تغييرها . 


وفى دراستى عن جمال حمدان'' اليهود فی عقل هؤلاء» استخدمت 





(۳) جمال حمدان» اليهود ا ولوا سلسلة کتاب الهلال؛ العدد ٥٤٥٤‏ (القاهرة: دار 
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17 ا اسلفت: جٹرء من العملية الإدراكية. ولأن إدراك جمال حمدان 7 


ركب وفريد» فإنه كثيراً ما يلجأ إلى المجاز. وهذا في حد ذاته ر 7 
عن رفضه لفكرة وحدة العلوم؛ فاللغة الرياضية العامة المجردة إإ 

التعبير عن الظواهر هر الطبيعية» لا تصلح للتعبير عن كل وا 
الإنسانبة. ففي وصفه لتوزيع اليهود في العالم يقول: إنه 2 
تحت كل حجر في العالم يهوديًاً»» ويأخذ صورة الحجر انس 

صورة أخرى مشتقة منهاء ولكنها مع هذا تقف على طرف النقيض ۶ 
«الأصح أن نقول إن توزیع اليهود العالمي توزیع رَشاش متطاير فی 
كول ااا إلى تراب رمزي بحت». وهكذا يتحول الجر ال ۶ 
ارشاش متطایراء ثم إلى «تراب». ا 


وفى مكان آخر يتحدث عن الظاهرة نفسها فیقول : «الصتوزة السا 
ليست نهر مجرة مرصعة عالميا بمستعمرات اليهودء ولكنها يمكن أن 
متثوراً من النوى والنويات السديمية هناك وهناك». إن جمال حمدان 2 
لآلية نفسها تقریباً التي استخدمها من قبل» يأخذ صورة انور وس ۳ 
إلى امنثور من النوى والنويات السديمية»» وبدلاً من النور الذی ل 
وقوام یظھر عالم بلا مركز. 


بولائه العربي على حساب جذوره «المصرية». تح اس بالج ر 

ونتذكره؛ أما الأب فنحن ننتمي ال ولا اذا کات الاب العربی 

اک افك .سک روا المصرية». اسا أن الحد فد ابتعد کی 
فمصر الفرعونية ( كينا ين حمال سان الہ نعل الا آقارا مكدّسة في 

المتحف» أو معلقة كالحفريات على على سفوح يد آما في الوادي نتر 

کی کا ا بز کر ات النيل من . الت ب ٠‏ وھٹا ننس دا 

إلى أن الحضارة الفرعونية قد ماتت في مجموعهاء دون أن ینفی ذلك 





> بورد في الصفحتين ۳۹ و٤٤‏ منها المجاز» المتعلق باليهود» كما وظفه جمال حمدان فى الصفحة ٠١١‏ 
و١۳١۱‏ من الكتاب. [المراجع] . 
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الاستمرارية المحورية في حضارتنا المادية». ولذا يُحذْر جمال حمدان من 
دعاة الفرعونية (وغيرها من دعاوى الرجعية التاريخية» والوطنيات الضيقة؛ 
كالفينيقية › والآأشورية)» «(فالمقصرد من هذه الدعوات نفى القومیة العربية» 
ونسخ العروبة» ومضاربة القومية الشاملة بالوطنية اناعم کا یار بن 
دعاة الاستمرارية في الكيان المصري قل ليوز أضالة عا ولک ليقلل من 
جانب الانقطاعء وبالتالي ليضخم في البّعد الفرعوني في تاریخناء فيبعدنا عن 
عروبتناء ويطمس معالمها». ۱ 


وفي دراستي لليهودية اقترحت تشبيه الیھودیةء ليس بالنبات (الصورة 
الوجازیة العتضوية)»: ولا بالآلة لص المحازية الآليقاه واا بالتشكيل 
الجيولوجي المكون من طبقات متجاورة غير متفاعلة. واقترحت أن الصورة 
المجازية التي أطرحها لها مقدرة تفسيرية عالية» وقد استخدمتھا في تفسير 
كثير من الظواهر الصهيونية والإسرائيلية؛ مثل إشكالية «من هو اليهودي؟). 
ثم استخدمت منهج تحليل الصورة المجازية في موسوعة اليهود واليهودية 
والصهيونيةٍ تن محاولة للغوص في مکنون الوجدان الإسرائيلي؛ فوجدت أن 
ثمة ساسا بالعبث» وفقدان الاتجاه» والسوداوية» والحتمية» والإحساس 
بان حالة الحرب دائمة. يظهر هذا بشکل شبه مباشر في كلمات اس نے 
دايان» فی جنازة صديقه «روي روتبرج) الذي قتله الفدائيون الفلسطينيون: 
«إننا جيل من المستوطنين › ولا نستطیع غرس شجرة» او عنام بلقن دون 
الخوذة الحديدية والمدفع! علینا ألا نغمض عیوننا عن الحقد المشتعل في 
أفئدة مئات الالاف من العرب حولنا. علينا ألا ندير رؤوسنا حتی لا ترتعش 
أيدينا. إنه قدر جیلنا وخیارہ أن نكون مستعدين ومسلحین؛ أن نكون 
أقوياء» وألا نعرف الرحمة» حتى لا يسقط السيف من قبضتنا؛ فنلاقي 
حتفنا » . 


والصورة المجازية الکامنةء المستوطن المسلح الذي يمسك سیفاً بيده 
ويرتعد غرقا من الحقد المحيط به» تتحول إلى صورة واضحة في كلمات 
الشاعر الإسرائيلي «حاييم جوري» حين تحدث عما سماه «مركب إسحاق»» 
وهو أن الإنسان الإسرائيلي يُولد «وفي داخله السكين الذي سيذبحه». كما 
بین «جوری» أن «هذا التراب را إسرائيل) لا يرتوي»»؛ فهو يطالب دائما 
ابالمزيد من المدافن وصناديق دفن الموتى»» كما لو كانت أرض إسرائيل 
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: رد بضحُون نهم درل تعر‎ is: 

رم دة نین تس بالحياة بعد الموث؛ ولا فهم بشعرون - م" اس ار 7 

ية علمائبة بإسماق/, ی إنها تضحية بشرية لا بی 

عع : 1 
وقد ا أذ أساطبر انر مره أالصهير نة ٹثر جم هذا الا حسام ۳ 

ا ڈوو سي أسطوري محكم ؛ ومن هنا ظهرت طون +" ار 
وکوا . وفي کنا الأسطورئين تمه حالة حصار نهائية عاش 5 ۷ر 
کا متها إل" بتدعير الذات: وتذمير الآخر. نهايتها لسن سیر کس 
إرنوية لمي . انی 
نتف ضار ام ۷ لاحظ سو أن من أكثر ر الي د یوما رگ 
تقو وی ملعل «العالم كله ضصدنا۷. والفرح هنا تعبیر عن او 
المستوطن الصهيوني بمفارقة موقفه» فهو بعد انتصاره (الذى ر. ‏ 
«اختياره؛) يجد نفسه معزولاً عن العالم» فالأغنية تشبه تلك ال ل 
«الحمد لله . قنحن مكروهون 56 من كل الناس»! 07 


وقد ازداد الإحسام ں بالضياع بعد عام ۳ء وفاعخعد على سبيل المزال 
«أريل زلبره الذي فَقّد ساقه وهو يلعب بقنبلة يدوية حين کان صياً. 7 


غانيه لهوليخ باطل ا (حرفيا اسان ب او راح 8 ناطلاف أو : أصبح غير 
مجلا : أي بالعامية المصرية: «مافيش فايدة»!) التي کسی عن سد 
يحث عن المخدرات: والجنس؛ وقطع غیار السيارات المسروقة. 

كما تتحدث الأغاني الإسرائيلية عن أبطال العهد القديم وأنبيائه» الرمرز 
القومة اليهودية الصهيونية الاساسة بطريقة تنم عن الاستخفاف الشديد؛ إذ 
یتحولون إ لى صور ورمور خالية من البطولة. . فقي أغنية «(داني سی 


تحلث ع ن داود یرم ۾ طالوت (ونحرج أمقلاق مو سى الخمسة لتشجع.. 
کٹ ترید أن تصبح ملكا علينا» في سن السادسة فلتصنع لنا حلبة 2 


٤ 





ار ازلہرا الأخرى من اشمشون؛ ونشبر إليه باعتباره «عاملاً د في 
ب أما داود التوراني فهناك مسرحية تتحدث عنه باعتباره شاذا 
رمعظم مازلا المغنین من نتا ج ١الكببونس:.‏ وقد ظهررا بعل عام 
إدر اك السهاينة بدابة أزمنهم. 


رن أشهر الاغاني في إس سرائیل في الثمانينيات أغنية (مائیر باناي؟. 





.۔ 


> مله حزینة تعب بشكل دفيق عن تاقط ال رعيه عية الصهيونية. 
لمستوطنين بذئلك: 


غلمه 
رهي ا 
اس الم 

تو للمستقبل العذب أما أناء فأستيقظ في الصباح 


الحافلة مليئه بالدخان؛ 


مكان ماء 


وعجوزين» والکمساری 

وهناك كجابة على حائط إسمنتي : 

ا حدت للذولة؟ 

أنظر إلى الدولة.. وأنظر إلى الإسمنت! 

تغنى الطيور «صباح الخيرا 

لعله یمکننی أن أطير معها بعيداء ولا أسقط». 

ان فراغ الحافلة رمز نك اة المستوطن الصهيوني السكانية» قليس 
فها سوى عجوز (لعلها رمز «للشعب اليهودي» المسن). ويتساءل المغنی 
والموت. مقابل كل هذا هناك غناء الطيور التي تبشر ببداية جديدة» خارج 
ھدا: ولكن الأغنية ای هذا دعبر عن عدم القن من إمكانية الفرار» فالسقوط 
احتمال وارد! أي إنه لا مجال للتقدم إلى الأمامء أو التراجع إلى الخلف! 


إن تحليل الصور المجازية كمدخل لفهم النصوصء أدبية كانت أم 
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ال مسر 
أن مقدرته التحليلية والتفسير 


سياسية» 
عالهكا العر بي » کت 


زكناية في 


به عا 


واه 
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> رودو a a‏ س0020 هلسري لس اا7 2002 7 


الصورتان المجازیتان الأساسيتان في الحضارة الغربية: 
الصورة الآلية والصورة العضوية 


كل نموذج معرفي» إدراكي»ء أو تحليلي ‏ كما أسلفنا ‏ يترجم نفسه إلى 
صورة مجازية. والصورة المجازية قد تكون واضحة صريحة» وبسيطة ومألوفة 
(هذا الرجل يسير كالأسد). وقد تكون واضحة ومركبة وغير مألوفة (تهطل 
الأحزان كسحابة باكية)» وقد تكون كامنة ومألوفة إلى درجة لا يلاحظها 
الدارتی۔ فتحخ 'تقول: إت القطارات فى. سويسرا تسیر كالساعةة؛ أو سین 
قول: الآ ود هن ية مجسعا:: تن تسخاد ضوراً مجازية» إذ إا انش 
القطارات في المثل الأول بالساعة» ونشيه مجتمعنا في المثل الثاني بالنبات 
الحى: فالمثل الأول يستعد إلى صورة سجازیة آلية؛: والثانى إلى صورة 
ارا عطبوية. والصوو مالوقة إلى رج آنا ل" تلاط وہرساہ ققد 
أصبحت جزءاً من خطابنا اليومي . 


وتحن» كما أسلفناء 'تذهب إلى أن الإنسان يدرك العالم من خلال عدة 
صور مجازية تعبر عن نماذج إدراكية» من أهمها الصورتان المجازيتان: الاألية 
والعضوية اللتان تجسدان نموذجين أساسيين : نموذج الي» ونموذج عضوي . 
وقد سُمیا كذلك لان كل واحد فيهما يحوي صورة مجازية مختلفة. الصورة 
المجازیة الأولى تصور العالم على هيئة آلة حركتها آلية» فهو يتحرك بشكل الي 
رتیب؛ أما الثانية فتصور العالم على هيئة كائن حي وحركته عضوية» فهو ينمو 
بشکل عضوي . والصورة المجازية هنا كامنة إلى حد كبير في النموذج» إلى 
رة آنا وکیا آت نرى درجة من الترادف بينهما. ولذا فإننا نشیر فى الجزء 
الأول:من هذا الفصل إلى التموذج بدلاً من الصورة المجازیةء آما في الجزء 
الثاني فسنشير إلى الصورة المجازية بدلا من النموذج . 


۷غ 


...تد یت ےڈ ERIE‏ 


سرئاو ل هذا الفصل المموؤجين الإدراكبين الأساسبين؛ کہا امن 
الأشارة البهماء التموذع اللي؛ والئموڈج المضروي؛ زمراطن ١‏ الم 
والأختلاف بينهما؛ ثم سناول تاريخ ثطور الصور المجازية الالية رال 
واتار فسا تجلا أنطور الفكر ادر بي وار جحہ ہیں النماذج الآلية یڈ ولاز 
النضوية, 


آلئموڈج الآلي والنمودج العضوي : مواطن الا ختلاف 
نمه اختلافات واضحة ہین النموذجين : العضوي (أ)» والالي (نن): 
دآع يشر شن النمودج العضري (أي الذي يرتكز على لاہریئ 
و لا أن ا سز ئ ل مترابط الأوصال میں سے ویر 
ا گام ف4 . وتحتوي ۔القزار علی مساو ندا كه ومبدأ نمر 
وحرکتھا + ومٹومات وجودھا وحباتها وموتها. ورکیز تھا الاساسے اندي 
يلم لفھمھا۔ 

١‏ داب ےب يلنب ارد الال (أي الذي یرتکز على الاستعارة الال 
الأساسية) !: 9 أن العالم اشا في حالة حر که دائمة» إلا أن ادا الواحر 
یی كا في الكرن؛ والظواھر لا تمو بقوۃ دنع من داخلهاء وإنما دنا 
سس المثال ل فى حالة نیوٹن) ا تدور ا من الاريب حسب معايير 
بفرضها صانع الساعة؛ أو القائم سای إدارة الآلة. ٠‏ ومع هذا بااحظ أن 
حركة الآلة (بعد أن يبدأها المحرك الأول) تسير بغير تدخل من عقل أو 
ترجه ۔ 

؟ أ ۔ يذهب النموذج العضوي إلى أن الكل العضوي أكبر من مجموع 
أجزائه: وإلى 1 ن الجزء لا وجود له خارج الكل . 

1 ب يذهب النموذج الآلى إلى أن العالم مكون من أجزاء وذرات. 
لكلل وجودها المستقل؛ وتركيبها ثابت وبسيط . وترتبط الاجزاء بالکل؛ إن 
وجل. برباط له (وحدة الية ۔ مجرد ترابط الى). 
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الا ومن ثم لا بمكن فصل الشكل عن المضمون: أو الدال عن 


المدلولء أو الإنسان عن أرضه (وخدۃ عضوية). 


_ ب - علافه الكل بالجز ٭ في الاطار الالي علاقة خارحه برانية. 
رثا علاقه أجزاء السيارة بعضها ببعض ؛ ومن نی يكن فصل الجزء عن 
الک ولا توجد علاقة ضرورية بين الشكل والمضمون: أو بين الدال 


بالندلولء أو ين الإآناث وأرضه (علاقة راب آلی)., 


لا اسم جزء ما من الكل العضوي (مثل فصل عضو من أو 

إحلال عضو محل آخر) أمر مستحيل» وات حك شج غه تغییر کال ف 

ظا فالكائن العضوى كائ ن حي» ولا كه . آث تحدث العشير یپگگل 
ی تماما سا الت واا سن ع الظاهرة ذاتها الكامن فيها. 


لت الا يكن احلال جرء جديل (مسکورڈ) محل جزء قدیی: والتغيير 


يتم من الخارج من خلال المبدأ الواحد الخارجي؛ من خارج الظاهرة. 


55 ا «الاله» ضر 5 و اش دج وقوته الدافعة) هة فى النموذج 
العضوي یس دی العالم 7 ات أو الْمَوه الدافعة للمادة الكامنة فمها. 


- أما في النموذج الآلىء ف«الإله» هو المحرك الأول» يشبه 
صانع الساعة الماهر الذي يضبطها تماماً ثم يتركها وشأتھا. 


ویلاحَظ أن النماذج العضوية يمكن أن تتأرجح بين التمرکز حول الإنسان 
والتركة جول الطبيعة الما . آھنا النماذج الآلية فهى دائما رتس کو خول 
الطبيعة/ المادة. ومن ثم م مگ أن نجد الفلسفات الانسانیة (الهيومانية) المتمركزة 
حول الانسان ا تستخدم في الغال :صوق النماذج العضوية» ا اما الفلسقات 
المعادية للإنسان فهي تستخدم كل م النمادج العضوية والالية. ويمكن القول : 
إن الاإنسان؛ من خلال النموذج العضوي المشه ك حول الإنسان» يمكن اق 
يحقق قفرا من التجاوز رعم كمونيته (فالم رکز كامن ۂ فی الإنسان)» ومن هنا ناشن 
إمكانية استخدام الفلسفات الإنسانية (الهيومانية) إياه. أما النموذج العضوي 
المتمركز حول الطبيعة/ المادة وحسب» فهو في كمونية النموذج الالي 
وشموليته» وكلاهما لا يسمح بأي قدر من التجاوز» فمرجعيتهما النهائية كامنة. 


۹ 





یما باي بعض مواطن الاختلاف بين الئموذج العضوي المتمرکز حول 
الان (أ) من جهة؛ ومن جهة أخرى النموذج الآلي ()ء والنمرزنے 
اوم الآلى من جهة أخرى (ب): 


١‏ . أ يمترض اللموڈج العضوي المتمرکز حول الإنسان أن العلاقات, 
بس الأجراء المختلفة للظاهرة, وبين الظواهر قما بهھا رہین ااساق 
والمجتمع ' علافة فريدة مركبة لا يمكن اكتشافها. ومن ثم فإن كل کائن 
ريد : وكل تشكيل اجتماعي 5 حضاری؛ له قوانينه الفريدة؛ فالانسان 

ملف بالات عن الطببعة/ المادة بقوائیٹھا المظردة الرثيبة . 


١ب‏ ۔ # يفترض النموذج الآلي أن العلاقات بين أجزاء الظاھر 
الواحدة وعلافات الظواهر فيما بينهاء علاقات آلية رياضية مضبوطة يمكن 
معرفٹھا والتنبؤ بها. وکل الظواھر؛ بما في ذلك الإنسان والمجتمع 
ومحدد للذرات» ولا يختلف المجتمع أو الأشياء عن الإنسان فی هذا 
المضمار. 

8 ويذهب النموذج العضوي الشمولي إلى أن الإنسان الفرد لا وجود 
له فهو جزء لا يتجزأ من كل يتجاوزه؛ ومن ثم فهو خاضع للقوانين التي 
بخضع لها الكل . 

١‏ أ يفترض النموذج العضوي المتمركز حول الإنسان أن العقل 
البشري قد يكون جزہاً من الطبيعة» ولكنه مع هذا حي فعّال خلاق؛ لا 
بدرك العالم عن طريق تلقيه بشكل سلبي» وإنما بإعادة صياغته. فهو مركز 
الكون؛ وهو قادر على تجاوز ذاته الطبيعية» والطبيعة/ المادة. 

١‏ ب - ٭ يفترض النموذج الآلي أن العقل البشري جزء من كل الي 
مادي» فهر سطح شمعي أملس سلبی؛ يتلق المعطيات الخارجية 
بمرضوعية؛ ويسجلها بسلبیة؛ ولذا فهو ليس بمركز الكون»ء وغير قادر على 
نحفيق أي نجاوز. 


## ويذهب النموذج العضوی الشمولي إلى أن العقل الإنساني جزء من 


۷۱ 
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عفل كرني (الطبيعة/ المادة). ولبسية له حدود خاصة به؛ ولهذا فھو لیس 
5 الکون؛ وغير قادر على التجاوز أيضا . 

سیت إذ إن سواہ لتاق . باك الفعال : من اندي 1 شاق اعا 
فريلة . 

+ ب - # یستند الإبداع من منظور آلي إلى المهارة والصنعة 
والمقدرات الهندسية؛ فالعقل السلبي يقوم بجمع المعلومات الجاهزة في 
الواقع . والإبداع إن هو إلا عملية إعادة تنظيم الأجزاءء والمبدع لا يخلق 
ن العدم؛ وإنما يحاكي ما هو قائم فيجوّده. 

#» أما من منظور عضوي شموليء فإن الإبداع هو تجاوز العقل 
حدودّه ليعبر عن الوعي الكوني . 

والنمادج العضوية ادير رة حول الرنسان) رغم مادیتھاء تمنح 1 الانسان 


قداسة ومركزيه» ومن تم يوجد قدر من الثنائية في العالم 9 شرن هدَّة 
الواحدية والعدمية. لذلك فإن الإطار هنا إنساني (هیومانی)› والانسان 
تمر گڑ حول ذاته. ولكن هذه الثنائيةء داخل الإطار العضوي المادي» 
راهية؛ لأن الواحدية المادیة تفرض ذاتهاء فتطبق الصورة المجازية العضوية 
على الكون بأسره» وهنا تصبح صورة مجازية عضوية شمولية» فيفقد الإنسان 
مركزيته وتميزه» ويصبح جزاءأ من كل » عقله تابع لا سید ويتلخص إبداعه 
فى عملية التلقي الأصم لقوانين : الطبيعة الحية؛ أي إن الصورة المجازية 
العضوية الشمولية تؤدي إلى التمركز حول الموضوع» وإلى النزعة اللاإنسائية 
البمولية. وبلائعظ أن الحركات الشحولية (النازية: ‏ الصهيونية .:الماركسية) 


تدور فی إطار النماذج العضوية» وكذلك الفکر العرقي الغربي» وافپیاٹ 


الإمبريالية» أما الليبرالية فتتأرجح بين نموذج عضوي شمولي ونموذج آلي . 


النموذج الآلي والنموذج العضوي الشمولي: مواطن التشابه 
یمکننا الآن أن نجري مقارنة بين الرؤية العضوية الشمولية والرؤية الآلية 
(الماديتين الواحدیتین) لنکتشف مدى التشابه بينهما : 


١‏ النموذج المادي العضوي الشمولي, ساتا مثل النموذج المادى 


۷1 











۱ 
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ول عوذج مادي کموئي (أي مركزه کامن فيه)؛ يدور في إطار امرجم 
انگ و عكر عن گر وعولة الوجود الطبيعية المادية. . ومن ٹم لا يوج 
ني با ان رفي الئحلیل الأخير» سوى قانون واحد (عضوي أو آلي) 

من الطبيعة والإئسان. ومصدر التماسك في النموذجين الآلي 
مر المبدا المادي الواحد (الدافع للمادة آليّاء والكامن فيها 


مسر 
والعضوي 


را 

؟ . النموذج المادي العضوي الشمولي؛ تماما مثل النموذج المادی 
الآلى : , مسق ونفسه) متاس خاضع لقوانين ثابتة مطردة حتمہة: نوجد 
واخخل ل قار او عاوجھا۔ وإن وحدت خارج الظاهرة فهي تظل جزء| من 
التظام الط | (المادى). وقد تكون هله القوانین مبهمة غامضة ومحموفة 
1 فر ق ال النمودج العضوي» وواضحة وجلية في حالة النموذج 

لی. ولكنهاء في کلتا الحالتين» قوانين ثابتة تكتسح الاتسات» وها 
ون ۳ 

 *‏ الطبيعة المادية العضوية الشاملة مثل الطبيعة المادية الآلية» عل 
ذاتھا؛ توجد في ذاتهاء وتدرك بذاتهاء وتحوي داخلها كل ما تحتاج إليه 
لتغسيرها؛ فهي مكتفية بذاتهاء واجبة الوجود. وكلتاهما شاملة متصلة لا 
تقبل الانقطاع أو الثغرات» تتجاوز الإنسان ولا يتجاوزهاء وتستوعبه ولا 
يستوعبها . 

ااا كل من الرؤية العقبوية الشاملة والرؤية اللي تد اش 

ید بای سياساحية مجموعة از و حتی رو حهہ مین تجمّع 
محدّد وخاص ايك الذرات» والعمليات العقلية سی مجرد عمليات كيماوية. 
والطبيعة؛ فقوي 4 كانت أم اليد لا ٹکثٹرٹ بالاتسنان» ولا باتجاهاته أو 
رغبانہ؛ اوتتخرك بشكل تلقائي: لا تھتم بالعتصر الإنساني . 

۔ يرى من يتبنى النموذج العضوي (الشمولي) أن عقل الإنسان ليس 
رو جا ا پاپ سی بيعي ور د له استقااال عن 


و من بش الندوج الآلى أن العقل إن هو إلا SU‏ ال توک ما صا 
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ن المادة التي تشكل الواقع والكون» وهو خاضع لقوانينهاء بسيط 
اھ . والفكر من منظور عضوي هو تجل للكل الشامل المتصل؛ ومن 
ر آلئ خو کاس م وإذا كان التجلي أكثر تركيبا من الانعکاس فإنه 
0 ہے ا ۳ فى التحلیل الا خير وفي نهاية المطاف› أنه یرد إلى واقع 
أكر منه . 

٦‏ تتبع عملية الٹموء حسب التموذج العضوي الشمولي» قائوناً 
راغلا“ وهي ثمرة إضافات وتعدیلات م٠‏ ن الخارج جست النموذج الالی: 
,ركن كلا من عمليتي النمو الداخلي: والإضافة من الخارج› تغترض أن 
الإنسان ينمو حسب فوانين مجردة عامة لا يمكته السيطرة عليهاء أى یتم 
ري ه حسب قوانين هندسية أو آلية خارجية عنه لا يمكته الفكاك منها. 


٠‏ - إذا كان التمو یتم من الداخل: دون تحكم من القاعل الإنساني» 
,كان التغيير يتم من الخارجء دون تحكم منه أيضأء فإن ثمة حتميات عليه 
:وئلها؛ إذ لا توجد عنده حرية اختيار (حتمية النمو من الداخل» وحتمية 
التغير من الخارج)»› فالنمو خاصية نهائية ثابتة» افا مثل الحركة فى 
النموذج الالی: 

ون كنف وين الطبيعة في النموذج الالی من ذرات. . وھا گا 
وس زی لگ وتتصارع حسب قوانين كامنة في المادة» والتغير هو ثمرة 
جمع الذرات وتنائرها. وإن حدث صراع» فإن قوانين الحركة ستؤدي في 
هاية الأسر» وبشكل حتمي» إلى الاتسجام. ولا یختلف الأمر كثبراً فی 
النموذج العضوي؛ فهو يشبه النبات . . أجزاؤه ملتحمة» ولذا فهو لا يعرف 
الصراع» وإن ظهر صراع فهو سيحسم بقوانين النموء وستنتهي الامور إلى 
الانسجام حتما . ولذا فإن الصراع في كلتا المخالعية أمر ظاهري وسطحي › 
سيُحسم في آخر المطاف (ونهاية التاریخ)ء وفي التحليل الأخير. 

8 . لهذا الس ڑا أن إشكالية نهاية التاريخ كامنة في كلا النسقين. 
فالحركة الحتمية المستمرة تكتسح کل شيء» إلى أن تصل إلى منتهاها ونقطة 
تحققها ولحظتها التماذجية . 

۔ النظامان الالي والعضوي (المادی) كلاهما نظام شمولي مغلق» 
00 شامل › اه لا يقرف فيك الطبيعة والانساق)٤‏ وهو فا يعني ظهور 


َ۷غ 
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رشکلة الهوية الإنسانية المستقلة» ومركزية الإنسان في الكون» وهي مشكلة 
علاقة لكل بالجزء. فقد يتجلى مركز النموذج من خلال أحد عناصره؛ 
نائية صلبة . لاد اراز نے تسس الوب أو عرق من 
۴7 يصبح شر الكل في الکل: ويهمش العناصر الأخرى؛ أي إنها 
ا إمبريالية. ولكن عادة ما يتجسد المرکز في الطبيعة/ المادة فيُهِمْئر 
الإنسال داخل هذه الثنائية الصلبة» ولكن النموذج یتطور في كل عناصره دون 
نيز ويصل إلى حالة السيولة الشاملة . 


١١‏ وإذا انتقلنا إلى السيبيةة نجد أن من یت يتبنى النموذج العضوي 
الشمولي يفترض ارتباط كل الأشياء بعضها ببعض› کا ا لاعف 
ىا پنترض إمكانية تفسير كل شيء» وإظهار علاقة کل شيء بکل شيء آخر؛ 
أى إنه نموذج مغلق لا يترد نغرات على الإطلاقء ويدور في إطار السببية 
الصلبة المطلقة. كذلك يفترض من یتبنّی النموذج الآلى أن كل سی 
والذرات تحضع لقانون کی رياضي واحد. > یسر كل شيء في كل زمان 
وركان» كما يفترض أن التحكم هندسيّا من الخاريج في كل کے سا ہو 
عقل الإنسان؛ أمر ممكن ؛ أي إن النموذج الال نمودج مغلق اشا ¥ و 
أية ثغرات. ولذلك» فإن كلا النموذجين الا ل زالَعضیوق الشمولی سا 
على توليد نوع من أنواع المعرفة التى تبسر عملية التحكم الكامل في الوافع. 
والهبمئة علبه (نسميها «المعرفة الإمبريالية»): مثل معرفة التاجر بالسوق؛ فهى 
معرفة تهدف إلى التنبؤ بالأسعارء وبحركة السوق» حتى يمكنه التحكم فيه؛ 
ومثل معرفة العالم الذي لا يمكنه إجراء أية تجارب عملية إلا بعد أن یتحک 
فى کل المتغيرات تماما» ويستبعد ما لیس فى قبضته . . . إلخ . ونوع المعرفة 
الني بطمح إليها كل من النموذجين. الالى والعضري. (الماذيين) معرفة غير 
إنسائبة؛ لأنها مغرفة تطمح إلى تفسير كل شىء ولا تترك أي ثغرات. كما 
أن نتائجهاء لذلك» لا بد من أن تكون علسةء أو شه مطلقة ونهاشية. 


١١‏ بشئرك النموذجان فى أنهما يحلان مشكلة الاتجاه والغاية من 
الوجود (وهو سؤال ٹھائی) بطريقة ميتافيزيقية لا تعترف بغيبيتهاء فكلاهما 
بطرح التفدم كهدف نهائي . فالتمو العضوی ي يعني فى العادة الانتقال ه 
البساطة إلى التركيب» أما الحركة الآلية فھی دائما خركة إلى الأماب 
وهكذا. وبهذاء يضفي النموذجان المعنى والاتجاه على الحركة ‏ آلية كانت 
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1 عضویة. ولكن هذا «الإيمان» بالتقدم ایمان لا يستند إلى معطيات مادية؛ 
والئمو العضوي هو مجرد نمو لا غاية له» والحركة الالیة ھی اتا عشوائية 
له إتجاه لهاء إذ يظل الاتجاه مسألة تحددها الإرادة الإنسانية حسب معايير 
ن جد خارج نطاق الحركة ذاتها . 


1# _ گلا التموذجين لا یمکتہ أن يحل مشكلة القيمة ومصدرها؛ ذلك 
أن الحركة الالية حركة مادية. والنمو هو ایشا حركة مادیة؛ أي إنها حركة 
زا مطردة › لا اختيار فيها ولا اتجاه» ولا" نجاح ولا فشل . 


وهكذاء ورغم التناقض الواضح بين النموذج العضوي والنموذج الآلي 
(يفرق سہینوزاء على سبيل المثال» بين الطبيعة المطبوعة [الالیة]ء والطبيعة 
الطائعة [العضویة])ء إلا أن الاختلاف بينهما طفيف وسطحی؛ حيث يدوران 
ني إطار كموني مادي یجعل مركز النموذج اسنا فة ھا قلاسا 
صورتان مجازيتان تعبران عن نظام مادي مغلق؛ يتحرك حسب قوائين معروفة 
مكل مسبق وحتمي. وهذه القوانين قد تكون كامنة في الكيان العضوي 
ذاتەء وقد تكون خارج الكيان الالی ولکنھاء على | حال» قوانين طبيعية 
وو تة فالات مسر بالطريقة سا دايا انا مل الاڈ التي 
یر ك بالطريقة نفسها. نفيسهاء وگل من الكيان العضوى أو الکیان الالی يحوي 
وغل ہا می عطلوب القهية ذلك فان کان الانسان فى الطبيعة الالية لا 
پختلف ليرا عن مكائه الى اللي التضریالہ افحيدها يسود الإتساق إلى 
الطبيعة العضوية فإنه يذوب فيهاء تماما مثل خضوعه لقوانين الطبيعة الألية. 

ولعل الفارق بين النموذجين هو أن الطبيعة العضوية لا يمكن فهمها 
تماماًء فهي ملیئة بالأسرارء على عكس الطبيعة الآلية التي يمكن فهمها. 
ولهذاء فإن ما يُطلب من المرء في الإطار الآلى هو أن يتبع الطبيعة بعقلانية 
شديدة» ويذوب فيها ببرود شديد. أما فى إطار الطبيعة العضویة: فإنه يطلب 
منه أن يتبعها بكل عواطفه. ويذوب تیها انشا ولكن هو فى حالة نشوة 


وحرارة بالغة! 
ناريخ الصورتين المجازيتين الآلية والعضوية 
وكما أن النمادج ديه عملمة سکو نية نہر جم نسھا غبر ال ماں إلى متنا لمة ؛ 


۵غ 





نل ہی جج ۔ 


ان انصور المجارية الأساسية یمکن أن تتطور هي ضا بتطور المجتى 
والأفكار السائدة فيه. لهذا يمكن دراسة تاریخ الأفكار والنماذج الإ 
7 لال ف راه سام الصور المجازية وتتاليها وتحولاتها. 


وود يكون من المفيد أن نتوقف هنا عند مصطلح أساسي في الحضارۃ 
ازربرة؛ هو مصطلح الوجوس؟ء ونعيد بعض ما سقناه حوله في صفحات 
7 وهو كلمة تعئى فی الأصل #قول» أو رک م» أو «فكرا أو (اعقل) أو 
۔ ؛ أو لفراسةظ, یا رسس اک تطورء فاستخدمھا بعص القلا ةة 


5 
رفسر انثبات وراء الْتغیرء والنظام وراء الغوضی ؛ فالأشياءء رغم تتوعها 


وزث حسب اذلوجوس . 
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ھی َلك تلك الموجودة فى كلم أورئودکس 5 ای (اْعمدۃ الا 
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استحذم اسطائیوں اصطلاح الوجوس اورت وس ۲ لا سب زز إلى الصسماصضدة 
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E‏ سے ارك HATF‏ ۔ووو یھ 


گی و ہی سی و ہد موا مس 
فكر روز حول ئموڈج عضوي » وصورة جار 


ب اگ وگ ). هو 
ساي ۱ أن التصور العربي امن اا و القت 
وب : يمسأ ل والمجتمع ؛ تصی 


5 1 5 والأنسا 
کا ہے نشی (العاران اکرش الراعدی الشمولر). 
ور التفكير 

ور هو قله 5 ؛. مايه واعية؛ ويتحرك من خلال جدلية زائفة إلى 
يه الو وی ہم والمطلق بالنسبي » وذلك حين تصل الفك: 


سیکا سا بالمو ند ر التا 

أن چ ہا الکامل؛ , فنصل إلى نهاية التاريخ. . نقطة الوحرة 
ب طلقة أت رة الشاملة؛ حين تَلتمَي وحدة الوجود المادية بوحدة الوجود 
بہت 

او 

4 ۴ حا ةلات الإتساف الغربي تجاوز اغترارہ 


م العضويه هي 
والهلسة اوی میت؛ ینکر عليه مركزيته في الكون و خصو صيده 


.ديد في عانم غم كل التحویر والتدوير» حل أن النموذج العضوى 


:. ولكن د 
٠×‏ 
الإا اناو ويدور في إطار المرجعية الكامنة. ولهذاء فير 


سر و التي سقط ر فمها النمودج الاس فيجابه الاشٹاق 
ةا ى بعالم مادی؛ قل یتسم بالجيرية والجركية والجدة: ونح مع هذا 
حر 


2 مرکزیته في الكون» کنا ینکر عليه .خصوصيته وتر کی 
5 الانسانیة؛ ومقدرده على التجاور. 


وقد لاحظنا أن الطبيعة/ المادة تشبه في گئے ر هر سماتها السوق/ 
ب أى إن النموذج العضوي في واقع أ ر يشبه النموذج الآلي. ٠‏ فى 
بد الحضارة الغربية قد تبنّت في نهاية الآمر صورہ وا عضوية| 
كما لو كانت عضوية حیویه: ولكنها حينما تطبق 


1 
الو ع 


ال“ أو صورة ۾ مجازية تبدو 
على عالم الانسان فان نتائجها تكون نتائج الصورة المجازية الالية نفسها (إذ 


سو تَا النمو الرتيبة المطردة التي لا قوق :س بین عالم الا سان 
وعالم الأشیاء). 

ولعل النموذج السائد في الغرب الآن هو د في الواقع مزيج من 
اللموذجین. وقد سم الفيلسوف الات ا الکائنات ایس بالالةَ بل وجد أن 
العالم الحي كله مثل الآلة. ونجد النمط نفسه فی فکر «جان جاك روسوا 


۷۸ 


الامو + وسُوجتھ سے اة„ + و ١‏ 








یتہک ا 
ہے۔ به كه گے نهذ 9 


زی ینظر إلى الإئسان في حالة الطبيعة ككيان عضوي مستقل, > حر بشكل 
مطلق؛ وركتسب إنسائيته من داخلہ خارج إطار المجتمع › ئم يدخل طواعية 
pe,‏ اب می العقد الاجتماعي . وما إن يمُعل ذلك» فائہ 
کی كل شبيهة ریخضع للؤرادة المامة اللسجتمعة سيك يسول الثرد إلى 
, أو إلى مجرد جزء في كل أكبرء ليتحرك بقوة دفع ذاتية وكأنه ترس فى 
7 ر ضخمة تس كر 0 الذات يؤدى ا ذوبائها واختمائها وانتصار 
الموضوع). : ودا عو أيضا امج الكامن في فكر ا وتلميذه 
«هربرت سیئسر (Herbert Spencer) ١‏ ' الذى اتام تمودجا عضوي تفر 
المجتمع » > ولكن هذا المجتمع» فی تهاية الأمرع: كان سكا بعدة قوائین 
رمزدة: وكأثة آله تعحرك مدفوعة من الذاخل بتناسق شديد. فاليقاء دائماً 
لص لح ؛ والصراع هو فانون الحياة» وحركة الکون نتبع إيقاعا رتيبأ متکررا 
(حر که دائمةاء فهي حركة من تجانس» إلى عدم تجائس» إلى توازن» وهذه 
واو طبيعية نهائية مطلقة تتحرك وكأنها آلة تدفع الإنسان الذي يشبه الذرة. 
وعلى الرغم من جدلية «ماركس». فإن النمط نفسه (أي الاختلاط بين 
الآلي والعضوي) واضح شي نسقه الفلسفی . . فصراع الطبقات؛ وهو ضرع 
پر سن سک ذرية مادیةء هو الذي يدفع التاريخ من داخله. تدعا ناقا 
راقسا من البساطة إلى العركيب» ومن الشبوعية البذائیة إلى. الشيوغية 
النهائية» عبر سلم منظم متصاعد من العبودية إلى الإقطاع إلى الثورة الصناعية 
التي يتات بالطبقة العاملة» هاته الق سما ي بالخلاص لنفسها وللجمیع . 
وکا تا عصسية فراتین غ علمية» قد تکون مر كبة رطق با خن اجر أ سكن ا" 
وبسيطة والية عند «ستالين»› ولکنها راڈ نين عامة تنطبق على كل الظواهر» فی 
كل زمان ومكان. وتظهر الصورة المجازية العضوية فى الحديث عن: كيف 
تلد الظاهرة نقيضها؟ وكيف يتلاحم الضدان ويلدان من تلاحمهما كلاً جديداً 
يتجاوزهما؟ وكيف نصل إلى درجات عليا من التركيب؟ وكلها صور مجازية 





)١(‏ ولد عام HAT‏ فيلسوف وعالم اجتماع اليو یس جا عرف بنظرية «الداروينية 
الاجتماعية»". توفي سنة ۱۹۰۳م. [المراجع]. 

)٢(‏ أنطونيو جرامشي ولد في جزيرة «ساردينيا» الإيطالية عام ۱۸۹۱. فيلسوف ومناضل ماركسي 
إيطالي . يركز في معظم كتاباته على تحليل القضايا السياسية والثقافية كذلك نقض الزعماء السياسيين 
ورجال السياسة والثقافة. يعد مؤسس مفهوم الهيمنة على الثقافة وسيلة للإبقاء على الحكم في مجتمع 
رأسمالي. توفي في نيسان/ أبريل ۱۹۳۷ متأثراً بنزيف في المخ. [المراجع]. 


/ تو اچ شیا ين 
سوہ 55 ل ب سو EG‏ : ہے 4 اق ای 5 
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من علم الاحياء, ولکٹھا حين تطبق على الإنسان تصبح صوراً مجازية آل 
وتدور فلسفة اثيتشه' في نطاق الصورة المجازية العضوية؛ فهي : 
من شان الإنسان الأعلى» والقيم العضوية التلقائية. وتؤكد العغير 
سس امن بن أن الحياة قوة تسير في طريقها تلقائيا. فون أن ! فرفر 
ميا أي هنف أو غاية خارجة عنهاء فلا توجد أية مرجعية متجاوزة. وا 
رز تہ المتطرفة في نقده لفكرة الأخلاق بوجه عام ؛ فالقيم الأخلاقية تطري 
على تثبيت للسلوك الإنساني على نحو يباعد بيئه وبين مصادرہ | 
المباشرة» بحيث تحضع نصرفات الإنسان لنوع سض الالیة أما ال 
لارتی فهو یسعی لمزيد من الحيوية والتفرد في كل شيء. فالموقف العضوي 
پؤدی إلى الفردية المطلقة» والتفرد الكامل على طريقة اروسو. ولكن. 
طريقة اروسو' أيضاًء يؤدي هذا الموقف الحضوق المتطرف إلی الال 
المطلقة فى فكرة العود الابدی: التي تذهب (كما بين الدكتور فژؤاد زكريا فى 
كانه 000-26 إلى أن العالم (آلة عمياء من شأنها أن تمر ینس ب 
مراتِ یو بل إن تعريف الآلة هو أنها ما يؤدي وظيفته بشكل دورى 
منتظم؛ بحيث يعود دائما إلى نفس الحالات التي مر بها دون اق تغير ا . أى 
اننا |تعملنا من العضوية المطلقة إلى الآلية العمياء الصارمة» ولكنهما في واقم 
الأمر الشيء نفسه؛ فكلتاهما تضمر إنكاراً كاملاً لمقدرة الإنسان على 
التجاوز تادا للمرجعية الكامنة. ويلا حظ في الفلسفة البنيوية هذا التماز 
النام بين النموذج العضوي والنموذج الآلي؛ فهي تنظر إلى البنية باعتبارها 
كلا عونا لا يحتاج إلى شيء خحارجه؛ فالمجتمع بنيةء والنص ہي 
والتاريخ بئية» وكلها بنی فى ر من الداخحل» ولكنها في نھایة الامر شاو 
لنموذج رياضي هندسي ؛ ا ودا فإن الحركة ذات المصدر العضوی الكامن 
(الجوّانى ي) تع نسقا متاسیاً ا وكل التفكير البنيوق يهدف إلى السيطرة 
على الاقم من خلال هذه التماذج. ویستخدم علم الاجتماع الغربي صور: 
مجازية عضوية؛ وأخرى الیةق لخم جس «الجماينشافت» (Gemeinschaft)‏ 
(الجماعة العضوية المترابطة التراحمية)» و«الجزلشافت» (ۃ مہ اا٥::0)‏ 


(المجتمع التعاقدي)؟ وهو تمييز بين العضوي والالي . 


(۳) فؤاد زكريا؛ نيتشه (المحمدية» المغرب: منشورات العباسية؛ مطبعة فضالف .)۱۰۰٢‏ 
۹ ص من الحجم المتوسط . ولا أعرف النسخة التى اعتمدها المؤلف. [المراجع]. 


۸۰ 
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ےوہ فا قرو 
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باختصار» يمكن القول إن الحضارة الغربية تدور في إطار نموذجين: 
واحد آلي» والآخر عضوي؛ يحوي كل واحد منهما صورة مجازية 
فة : العالم كالة» أو العالم ككائن حي . وقد بیّنا أن الصورتين» رغم 
زیارضهما الظاهري› متقاربتان تماما داخل إطار المرجعية المادية 
ركامنة.. فهما تحلان مشكلة النسق ووحدته» ومصدر تماسكه» ومصدر 
حركته واتجاهه» ولكنّ كلتيهما تؤدي إلى الانغلاق والواحدية. والإنسان 
داخل النسقين إنسان طبيعي/ مادي» جزء من كل طبيعي/ مادي؛ وهو كل 
يدور بشكل الي في المنظومات المادية» وينمو بشكل عضوي في 
المنظومات العضویةء ولكنه في كلتا الحالتين كائن طبيعي لا حول له ولا 
قوة. وما بعد الحداثة هي آخر محاولة للانفلاات من الرؤية العضوية/ الآلية 
المنغلقة» ولذا فهي تعلن سقوط المركزء واختفاء الذات والموضوعء 
والاتجاه والمرجعية. إلا أن ما نجم عن هذا ٹیس انفتاخا وتتحررا 
للإنسان» وإنما هو تفتت في الكون» وغياب لأية مرجعیةء وضمن ذلك 
المرجعية الإنسانية؛ أي أن سنا بعد الحداثة خروج من الثنائية الصلبة؛ 
وسقوط فی السيولة الشاملة! 

والصور المجازية الأساسية فى الحضارة الحديثة خليط من العضوية 
والآلية (أو تأرجح بينهما)» يعبّر عن إنكار للعجاوزء وتأكيد للكون 
والمرجعيه الكامنة. ولنأخذء على سبيل المثال» أسطورة «بروميثيوس». هذا 
العملاق الخرافي الذي سرق النار من الآلهة الغيورة» ليمنحها للإنسان كي 
سیر حرا يشلك تلك امرك مسن الویة الآلقة؛ .ويمكدها آ3 تحؤله إلى 
إله. يرى بعض دارسي العلمانية الشاملة أن هذه الأسطورة هي الصورة 
المجازية العلمانية الأساسية؛ فهو أي قت ےھکوس رآ وسر الانسان الذي 
یتمرد على القوى ا ويرفض هيمنتهاء ويطوّر العلم ليهزم الطبيعة. 
ويصبح هو ذاته إلها مکتفیا بذاته. وهي صورة مجازية» معبرة» تصلح لعصر 
النهضة وعصر الاستنارة. 

ولكن كان هناك دائمأء منذ بداية المشروع التحديثي» ما سمّاه أحد 
مؤرخي الفلسمة «الاستئارة السظلهة»: الى أدركها من البداية «مكيافللى» 
واھوبزا. وجوهر أطروحتهما أن الإنسان الطبيعي ذئب شرس (وهده سی 


۸1 


سوم AR apa‏ تا تق ق ناوت 2 و عم اس یی رت کے Ri A r‏ ایک ہج E Lr‏ چ 
1 شک ای ا و اي ا ل لي ع الب ساد ا ما E‏ و ل ای 2 
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AF,‏ رح کا یحو 


عضوية مجازية)» قادر على افتراس الآخرين؛ وغیر قادر على کر 
عن طريق العتف. كما أن اسبینوزا) شّه الإنسان بقطعة حجر دقع ر ا 
وأخذت تدور ۳ الفضاءء فظنت أنها كائن (عضوي) حر الإرادة. اسان 
ا“ 5 ۰ 23 J‏ 
الوعي! وتتعمق الالية في حالة «نيوتن)› الذي شه العالم بالساَ. ۱ ٢‏ 
الوك وبیٔن أن الآلة ليست موجودة خارج الإنسان. وإنما هي ایا 
داځله؛ فعقل الإنسان هو صفحة بیضاء؛ تتراكم عليه المعطيات ۱ کے 
وكيا : وهكذا. ر 


وابتداء من منتصف القرن الثامن عشر؛ بدأ الإنسان يشعر أ ر 
الألوهية والتحکم فى العالم لم يتحقق» وأن كرة النار (العلى) , , 
۱ ۔‫ EG 1 1 5 ٠‏ لهذاء 18 سو نان 
بالسعادة» وإنما بدأت تسيطر عليه وتتهدده؛ ولهداء بدا 'بروميثيوس) ۳ 
إلى افرانكنشتاين» (صدرت رواية ماري شيلي فرانکنشتاین عام ۸ 
وعنوانها الفرعی بروميئيوس الحدیث؛ كما سبقت الوشارة). دیا حط | 
فالكشاين؛ إنسان بتحرك بشكل آلي» وتم تركيه بشكل أي كي بصع کا 
عضوي مستقلاً عن خالقه! ثم ظھر «داروين»؛ الذي رای م باعتار غار 
دموبة. ومن ثم تحول کل من إنسان 'روسد' ا ا ر 
ف ہیں کات تسقه انان میق (أى ريما سويرمات؟ دد لزعة رور 
سی اس اس 8 ویج ولا ل جر سان 2 
بحاول التحكم في نفسه› وفى الزمان والتاريح 1 6 بس 
مادى مدمر (سبمان)؛ هو اقرب إلى الخيواد 2 0 8 ولي 
08 5 رلا » : ع لاڈ تک 3 





60 . إنه وحشيء ولا يعمل إلا على امل أن بغر 
واء وقنازین مطاطیین؛ رع الہ على ہے 
بوءة في جسده . ودمه له خاصية تحویل ‏ 


Akabare Û‏ واضا: وليب ب (اتجاءل ؟ 
فى أوفات فراغه المفضلة. پرتدی؛ دائماء بدلة 8 
ہما بواسطة مشارط نظھر على با ا پر ا کیل +The Bloody Sword)‏ سیف | 
يہ إلى سلاح؛ ويمكنه؛ کذلك؛ آل یہ : ر 
يستعمله أكثر من مرة ضد الأبطال. و [المراج]. Cas du docteur Jekyll et de M. Hyde‏ ۶ئ 


14 CaS grange du Dr Jekyll et de ۸۷ Hyde 
: [وقد اختلف العنوان بين]:‎ 


1A۲ 


Eel :‏ سو ہے۔ 
سس ص صر را و و کو يم کی ےوہے۔ 








پاروقت العضو یه لا توجد خارجنا وحسبء وإنما توجد داخلنا 
أن فاب . ظهر «سيز يف» الضائع المسكين» بطل الأدب الحداثي› وهو کائن 
غا “٠‏ .مرك بشکل الي رتيب. وأخیراً ظهر كلب «بافلوف»» وهو كائن 
0س ى تماما یستجیب للمؤثرات بشكل الي تاب 
نیا 
بوط في كل هذه الأساطير العلمانیة أن الصورة الأساسية ليست 
اذ مركب اجتماعي (رباني)» قادر على التجاوزء وإنما هي صورة 
مول غير إنساني؟ فهو إما فوق الإنسان (سوبرمان)» يتحدى الال 
كانت ل أن رت إلھاء أو هو ذون الإنسان ‏ مئزلۃ (سبعان)ء وقل الشىء 
يذ الشخصيات الأخرى التي أفرزتها الحضارة العلمانية» مثل: طرزان - 
ن رامو - دراكولا - ملکات الچٹس والإغراء (ومع هذاء یلاحظ أنه 
8 ريل عن الثنائية الصلبة إلى السيولة الشاملةء بدأ الانتقال من 
وز الذكورة والععفه إلى رموز الأقوقة واللسيولة [منافؤتنا» ومایگل 
أو الغياب الكامل للإنسانية [سلاحف النينجا ‏ الکواکب الأخرى 


ا ززي ت صورة مجازية جديدة تعبّر عن عالم ما بعد الحداثة الذي لا 
رکز له وهي نبات «الجذمور» (بالإنكليزية: رایزوم = eصەizطع)‏ - ويقال له 
والجذمارا كذلك» وهو ساق أرضية شبيهه بالجدر: ٠‏ وصورة «الجذمورا صورة 
محازية عضوية ؛ ولكن ثمة اختلافاً عو راء فالصورة المجازية العضوية في 
القرن التاسع عشر كانت تتضمن فكرة الأصل أو الجذر؛ وهو الأساس 
الموضوعي»؛ والسہب العمیق والباطن» ولا إبھام فيه » الذي يؤدى إلى الساق 
وزی بظهر على السطح؛ أو إلى النتائج الواضحة؛ فثمة سببية واضحة صلبة 
توكد أن هناك نمطا واقسخا في الطبيعة» ومرجعية كامنة فيها تجعل منها 
صورة مجازية كافية لوصف العالم؛ فيرتبط السبب بالنتیجة؛ والباطن 
الظاھر؛ والأعماق بالسطح (والمدلول بالدال). أما (الجذمورا فهو نبات: 


کے 
= و: de Mr H yde‏ ۱ء اأراعل L Eirange Affaire du Dr‏ وبا لانکلیزیة Strange Case of Dr Jekyll and‏ 
ما 11 ؟ رواية ألفها روبرت لويس ستيفنسون (5]010605082 59 Robe‏ )» ونشرت وی کائون 
الثاني/ يناير "۱٦‏ تحكي قصة محام یحقق حول الصلة الغريبة بين Edward Hyde et le docteur‏ 


رمل 1۲y‏ . وقد بيعت نحو ٠‏ ألف نسخة في | إا پر الستة الأولى من هوا وهنا . [المراجع]. 
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لحسد والجنس کصورتین مجازيتين أساسيتين 
في الحضارة الغربية 


تناولنا في الفصل السابق الصورتين المجازيتين الأساسيتين في الحضارة 
اة . الصورة الالية» والصورة العضویة: والإشكاليات الفلسفية المرتبطة 
بهما. ونحن نذهب - كما أسلقنا ء إل أن امه غلاقَة ميق رؤیة الكون هن 
جهة؛ والصور المعجازيةا من جهة أخرى. ولهذاء مع تصاعد معدلات الحلول 
والكمون طوّر الوجدان الفلسفي تا الغربى الصورة المجازية 
العضوية» وولد منها صورتين مجازيتين عضويتين تعبّران عن رؤية الإنسان 
الاي الحديث للكون؛ هما: الجسد والجنس . 


الأساس الفكري 

لاعَظ أن الحلولية تترجم نفسها إلى ما نسميه «النزعة الجنينية»» أي 
اة الأتسحاب. من العالم المركب وإفراكة من خلال ضور مجازية 
قلات فاذية نسيطة: احتزالية» تفید مغتى الالتضاق» وذوبان الذات؛ 
واختفاء الجوية والسدود. وت هله التزعة تسو اغنزال الكون باسرہ إلى 
مبدأ واحد عضوي/ مادي» لا يسمح بوجود مسافات أو ثغرات؛ أي إنها 
نستبعد الإنسان ككائن اجتماعي مركب قادر على الاختيار الحر» وعلى 
تجاوز ذاته الطبيعية والطبيعة/ المادة. وأهم مفردات الحلولية» بنزعتها 
السیا االجسف والتقويعات المتتلفة عليه (الرسون الجسن ‏ ثدي الام ۔ 
الأرض = الأعضاء التتاسلية) . 
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و رہہ ےہ ےہسہےے۔- اسس سو ہ٢ےو۔ی‏ لیہو لاک 


ا[أرض + , الشعب) کون كلا خلولباً عضرياً مرکزہ كامن فبه. كما أن 
ار اض يراوه االماکررگرزم! (الكرن الأكبر) ب"المابکررکرزم» (الگرر 
ایر أي الإنسان) هو صورة مجازية أساسية في النظم الحلولية من 
إل وألهرعسية . . اونظھر في المنظرمات المعرفية العلمانية (الحلولية الى 
ال احلبۂ رز مخأزية عضوية متوائرة. : فالا وق هي اهم عناص ر القويان 
ا[ملمائية: وهناك الحدیث عن القومية العضوية. ٠‏ وتسود تمسيرات عضر 
لر که التاريخ رائمجئمع مثل | نظرية «داروين» ٠‏ والتفكير العنصرم ي النازی 
وألصهبري تذکبر عضوي شمولي . 
ا مله الاختزال؛ فبعد أن يختزل اسان إلى سر[ یختزل 
جه إلى نشاطه الجنسي؛ وإلى أعضاء التذكير والتأنيث» أي إنها حرئ 
ختزالية مستمرة نحو قاسم مشترك أعظم أو أصغرء ونقطة صفر نهائية تخت 
عنذها النتوەات: والسمات الخاصة؛ وكل الثنائيات الناجمة عن الايمار 


رال جعیه المتجاوزة. 


ئلاحظ أن ما يُسمى «فلسفة الجسد والجنس؟ قد حقق شیوعاً غير 

دي فى الآونة الأخيرة في العالم الغربي. وكي ندرك أطروحة الجسد 
ک 5 للنلسقة: والجنس كأهم العناصر فيه قد يكون من المفيد أن نقتبر 
بشيه من . الاستفاضه من واحد من أهم الفلاسفة المحدثين» وهو اارٹر 
شرینپاورا «(Arthur Schopenhauer)‏ الذى طور الصورة المجازية العضوية. 
ووصل بها إلى صورتی الجسد والجنس باعتبارهما الصورتين الإدراكيتين 
إلا اخ في الحضارة الغربية الحديثة. ف«شوبنهاور» يذهب إلى أن هناك 
إرادة الحياة والیقاء: ولكن هناك أيضا عدرّھا الأبدی (الموت والفناء). 
والحياة ھی الجسد؛ وإرادة الحياة هي إرادة الجسد» فليس الجسم كله إلا 
إرادة تجّدت. كما أن الجنس الإنسانى بصفة عامة يقابل الإرادة بصفة 
عامة؛ فالبنيه الجسدية للفرد تقابل إرادة القرد أي شخصيته» وتعبر الإرادة 
عن نفسها في نشاط أساسي هو التناسل (الجنس): كل كائن عضوي يسارم 


)١(‏ فبلسوف ألماني غرف بالتشاؤم ولد عام ۱۷۸۸ وتوفي عام .۱۸٦٦‏ يعتمد المؤلف هنا على 

كاه : Monde comme volontê e comme representa‏ ] الصادر عام ۱۸۵۲ء فى طبعته بالإنكليزية: 
The World as Will and Idea-Volume I: Four Books, translated from the German by R. B. Haldane‏ 
and J. Kemp, 7" ed. (London: Paul Trench, Trubner and Co. L Broadwa House, 1909).‏ 
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إلى التشحية بنمسه سن اجل التناسل إذا ها 3 حد النضوح؛: من العنکبوت 


الذي تلتهمه أنثاه سویڈ للات الان إلى الزنبور الذي يقتي يات الي جب 
الفوت لنسل لن يراه؛ إلى الإنسان الذي يتفانى في تحصيل حاجات أولاده 

بد ناد واس وتربية [لا فرق فى ذلك بين الإنسان والحيوان!]. فالنسل 
ى االفرضن الاش لكل كاين عشويء والتتاسل عو اقوت رای إذهر 
الرسيلة الوحيدة التي يتسنى للإرادة بها أن تقهر الم . ولكي تثق الإرادة 
سلامتھا من خطر الموت تعمدت ألا نضع إرادة مر تحت رقابة العقل يما 


۴ د 
اھ م" تاما۔ ومعرقه؟. 


«إن الإرادة تبدو في التناسل تة اعد المعرفة: فهى تسير في هدا 
المجال سیرا أعسى» كما تعمل فى الظبيية اللاقسورية. وبا على متا 
كانت أعضاء التناسل هي بؤرة الإرادة بعينهاء وهي المركز الذي يقابله المخ 
الذى يمثا پمٹل الخعرفة من ناخية آحری۔ وأعضاء الثٹاسل هی أساس حفظ 
الحيأة؛ لأنها تتضمن حياة لا تنتهي» ومن أجل هذا سسا منذ القدم. 
اليونان واليهود. إن العلاقة بين الجنسين هي في الواقع النقطة المركزية 
الخفية لكل عمل وسلوك» وهي تتجلى في کل شيء برغم ما نحاول سترها 
به من الأقنعة ؛ إنها سبب الحروب» وهي الغاية من السلام» ومعنى كل ما 
غمض من العبارات». «ومما يدل ایتا على خضوع القرد لحاجات جنسه» 
وعلى أنه مجرد أداة يتخذها الجنس لاستمرار بقائه» هو أن حيوية الفرد 
تتو قف على حالة خلاياه التناسلية». 


اویجب أن تُعتبّر الغريزة الجنسية روح شجرة النوع التي تنمو عليها حياة 
المرد؛ فالمرد من نوعه كالورقة من الشجرة» تتتدی: متها وتغذوهاء وهذا و 
السب فی كوة الغريزة الجنسيةة وفي أنها تنشأ من أعماق طبيعتنا . فإذا 
خصِي فرد كان ذلك بمنزلة قطعه من : شجرة النوع التي ينمو عليهاء وإذا ما 
انفصل عن شجرته فلا بد أن يذبل ويذوي؛ وبالتالي تنحط قواه البدنية 
والعقلية؟ . 


ولكن. . لِم کل هذا الاهتمام المحموم بالجسد والجنس؟ لفهم هذا لا 
بد من أن نعود إلى الإشكالية التى واجھتھا الفلسفة الغربية منذ عصر تهضة 
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المادية الکامنة كإطار نهائي (بمعنی أن العالم يحوي داخله کل سر" 
لتفسيره). وكان من المفروض أن هذا الإنسان الطبيعي/ المادی ر ۵ ظ 
قف مادي فی عالم واحدي لا يعرف الثنائيات» ومع هذا ظهرت 58 
ام الذات والموضوع؛ والتمركز حول الذات الإنساتية؛ والتمركز ر 
الموضوع (الطبيعي/ المادي). وقد بذلت الفلسفة الغربية» عبر تار ریخا رر 
نهاية القرن التاسع عشرء جهداً غير عادي لحسم هذا التناقض› ' ولص ا 
الثنائية؟ إما عن المصالحة والمزاوجة بين الذات والموضوع / , 
الإنسان والطبيعة» أو عن طريق إعطاء أسبقية للواحد على 0 
الانقسام يعني وجود مسافة بينهماء وحيز مكاني يتفاعلان فيه» وحير 8 
تتم فيه عملية التفاعل؛ كما أنه يعني وجود حدود خارج الذات والموض ضرم 
الأمر الذي يعنى ظهور قدر من التجاوز والمعنى والكليات الثابتة. فشا 
الذات والموضوع تفتح الباب على مصراعيه مرة أخرى لكل الثنائيان 
الأخری؛ كما أنها تشیر إلى عالم خارج الذات والموضوع؛ او 
الثبات والتجاوز والمعنى في عالم الصيرورة وحركة المادة. أي إن مل 
عودة إلى عالم ما وراء الصیرورة؛ وما وراء الطبيعة/ المادة. عالہ الا 
المتجاوز» وهذا يشكل سقوطا فى الاخ ياء وديا لاف ن المادى. 
وللعقلا نيه والواحدية المادية» ويشكل تذكر ة للانسان بأصوله الى ہانیة؛ وليذا 
١‏ بد من تجاوز الشنائية» ومحوها تماما؛ إن كان الإنسان الطبيعي/ المادى 
یرید تأكيد ماديته» ومادية الطبیعة . ۱ 
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وقد كان حلم الفلسفة الألمانية» التي يقال لها مثالية! هو العثور على 


قوانين فى عقل الإنسان وفي التاريخ تتفق وقوانينَ الطبيعة؛ حتى تلتقى الذان 
ہالموضوع؛ والتاريخ بالطبيعة؛ ويلتحم الجميع ٹن ا عضوية مثاليا 
نهائية. وبطبيعة الحال» لم یتحقق هذا الحلم. ولذلك بدا الإنسان الطبيعي 
یحث عن طريقة أخرى يُحقق بها تجاوز ثنائية الذات والموضوع؛ وهنا ظبر 
5 الباف: رق سنا اقب سیف برآشاؤالۃ على کل خی ء؟ فهما المرجعيه 
ظ الكامنة في المادة؛ ويحلان في المنظومة الحديثة المادية محل الإله في 


المنظومات التوحيدية الروحية. 
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الجسد كصورة مجازیة أساسية فى الحضارة الغربية الحديثة 

ورد افیا پاکی ها تتصور أله مض رائ القكر الٹلسقی العلا 
بائل التي تين أن الجسد ضورة مجازیۂ [دزاكية تھائیه (وستتناول الجس 
كصورة مجازية في الفصل الا 

١‏ تَصذر المنظومة العلمانية الشاملة (الطبيعية المادية الواحدية) عن 
الايمان بالمرجعية النهائية الكامنة في المادة» ولهذا فهي تدور حول الإنسان 
ای (المادی)؛ وھو جسد بلاق و 0.7 فى الطبيعة/ الات وهو 
الس وعلى الطبیعةء وبالطبيعة.. أحلامه وأشواقه لا تتجاوزهاء ولا 
يوجد فاصل بينه وبينها. . ؛ حدودها حدودهء واآفاقھا آفاقه؛ ولذلك عليه ألا 
پیجاوزھاء وإنما عليه تحقيق قانونهاء والذوبان فيها؛ أي عليه التخلى عن 
5 الإنسائية» وكيانه المركب المستقل» ؤوعيه الفردى والاجتماعي» 
ومقدرته على الاختيار الحر. كما أن عليه الانسحاب من الحضارة والقيم. 
والاتجاه الرأسي» والتراتب الهرمي» إلى عالم الطبيعة الذي لا حدود له 
ولا تجاوز فيه» والذي يحوي داخله كل ما يكفى لتفسيره. أئ إن على 
الإنسا الأنسحات إلى حال جدينية محيظية آققیة سطحيةة جالة بوأجلية 
اعد تشبه الجسد الأصمء ولا تعرف التدافع» أو الثنائيات» أو الثغرات. 

١‏ معظم الفلسنات. الحيوية العقيوية؛ خصوصاً اللاحتللانية (شأنها 
شأن الرؤى الحلولية الكمونية الروحية والمادیة)ء تدور في الغالب حول 
صورة مجازية عضوية (العالم گکیچستء أو العالم ككائن حي وهي صورة 
كمونية واحدية جنینیة تنكر إمكانية التجاوز» وتشبه الصورة المجازية الحلولية 
الكمونية (الروحية) الخاصة ب«الماكروكوزم والمايكروكوزم»ء أي تشابه العالم 
الكبير (الكون) بالعالم الصغير (الجسد). وهي صورة مجازية تختزل 
المساقات والعيدويات والمساحات» ونؤدى إلى التصاق الأجزاء ساسا 
وإلى تلاحمھاء :وهو ها يؤدي إلى تماسك النسق تماسكا کاملاًء وهو اتساق 
لا يسمح بأي انقطاع أو تغرات أو عدم تجانس أو تنوع . والنمو العضوي 
نمو حتمي واحدي يستبعد التركيبية الإنسانية؛ وحرية الاختيار. والھجوم 
الذى تشنه الفلسفات العضوية الحيوية على العقل والتجريد (الذى يتجاوز 
السطح المادي) هو هجوم على من يرفض المرجعية الکامنة زالخسد كصورة 
مجازية أساسية . 


وڑا Fa ~î an‏ یو سے جو بور وو Hn‏ >و ۓ-ر وہ ےج وج لھا سو ا کک نت ا حا 


دس لک ف :ا لا ma a‏ حر وسر ہو اس وسر .سو رو کا 
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م لاط مركزية الجسد في فلسفة كثير من الفلاسفة المحدثين, 
خصوصاً في أواخر القرن التاسع عشر؛ حينما يسود الحديث عن ١طز‏ 
إلى اة» (برجسون)؛ وعن «الغريزة» (روسو)؛ و«إرادة القوة» (شوبنهاور, 
وښشه)؛ و«اليقاء) (سبینوزاء وداروین؛ ونیتشہ)ء و«النزعة الديونيزية) (نیتشہ) 
595 أن «الإنسان یخلق ذاته أثناء خلقه لظروف حياته الاقتصادر 
(الماركسية). ويمكن القول بأن كل الفلسفات الحسية والسلوكية والمادية تت 
التجاوز» وتجعل من الجسدء بشکل واضح أو كامن» أساس كل شيء؛ فهر 
مصدر المعرفة (العقل کمخء ؛ أو كصفحة 0 سلبية تتراكم عليها المعطيات), 
والحواس الخمس هي المصدر الوحيد للمعرفة» والإنسان بُعرّف في إطار 
احتياجاته المادية الجسدية» وجهازه العصبي وغدده. ومن ثم م لا يمكن فصل 
ا أو الجسد عن الروح؛ أو الحقيقة الموضوعية عر 
الرأي؛ أو الذات عن الموضوع؛ أو أي شيء عن أي شيء آخر! 


وتلاحظ مركزية الجسد والجنس في فكر «فرويد» (الذي يفوق في امت 
مارکس؛ وسا بعد سقوط المنظومة الاشتراكية). وافروید) ذف اکر 
الأحيان) يستخدم مفردات الحلولية الكمونية لتفسير السلوك الإنساني فى 
كلبته» وكأن الإنسان جسد محض» ودوافع جسدية وجنسية فقط؛ يعيش 
متمركزاً حول ذاته الطبيعية في عالم الطبيعة/ المادة. ومن هنا كان تركيز: 
على الأحلام اتشر وعلى مراخل تطوّر جسد الإنسان وعلات 
بجسدہ؛ وهذه جميعاً عناصر حتمية مادية تسقّط الإرادة والاختيار الحر. 


؛ ‏ استخدام الجسد كصورة مجازية ‏ كما أسلفنا ‏ هو محاولة كمونية 
مادیة أخيرة لتجاوز ثنائية الذات والموضوع (وكل الثنائيات الأخرى). ويظهر 
هذا الاتجاه وبحدة في الفلسفة الفينومينولوجية» التي تؤكد أن الذات هي 
الموضوع» وأن الموضوع هو الذات؛ وتدور في إطار مفاهيم مثل اعالم 
الحياةة؛ حيث يتحدد وجود الذات لا كشيء مستقل؛ وإنما کجزء من 
الوجود. وقد ظهر هذا الاتجاہء وبحدة» فی فلسفة (موریس میرلوبونتی) 
«(Maurice Merleau-Ponty)‏ الذى حاول أن يحقق المشروع النيتشوى لإزالة 


(۲) فيلسوف فرنسي ولد عام ۱۹۰۸ وتوفی عام ۱ء من كتبه : 7 


1۹۲ 





۱ ؛ فالأول هو الجسد 
المقتاصيد والأهداف والرغيات. 
۱ «بونتي) يساوخ بقوله إنه لا يوجل 
1 ولالی وا وإدراكي ليس إلا. > ورعم فوله 
ا[ الطبيعي (آي يؤكد الثنائية 

a 2‏ = ا مشتقا الجسا 

۱ 5 فإنه يؤكل أولوية 0 ن الحسد ۱ - ) 0 
هد ل انکارھا)؛ 1 إن مس ڏه تامة أو فكريه على لرغم من 
ظ التى حاول ! و تن ليس - مم عوك بأجسانا التي تضم کا 























ہے | والادز E‏ 

المعيسى* ك ء 5 

پ ال اضر عقلية)» ولكنه جوداته ہحاولة إدراكنا للعالم خارجيًا ما 
۱ .ءات العالم ومو الا اال قف 

الوصو إلى ج لا دنا تحن باللدد' یں ب هو 

ي إلا مرادف لادد : ری من الالععام ہین الجسد والعالم 

زنٹومینولوجی إن هو ١‏ ارب سنا لاق 7 وشيئا وس د 


اا الطبيعية من عير 
ہین الجسد والا الا لجا لل البشری ات 


(ontology of the flesh -‏ باعتبارها 


. الذات والعالم عبر الجسد» حيث 

پالم العا من ا کت خا 
ا بين المع ا 5 2 08 

الائ (بالاتكليزية: نو ةموس قیزیبیلتی 
و غير 25 عالمي للوجودں فن 21 
الني الانقسام إلى ذات وموضوع + هر 
۰ يكن ۱ ای پاٹ عد 

ينفسم إلى کائنات مختلعه. . والوجود» لهذ جن ہے 
- النمادج التقليدية الخطية» حيث يتم الانتقال من هوية إلى اح جج 
بل يجا فهمه سم أنه دائرة معكوسة من التداخل الجسدي الال 
ريفيرسبل سيركل أوة ف کو گورتو تال بیینج = reversible circle of intercorporeal‏ 
(ودأعط. وهذه الدائرة المنغلقة على نفسها للوجود المتداخل سا (هي 


(( عن 
لهذاء يتحدث (میرلوبوتي 


أوف دا ليش 


visibility =‏ ا 


Phénoménologie de la perception, collection «Tel» (Paris: Editions Gallimard, 1976), et دما‎ 
Structure du comportement, collection «Quadrige» (Paris: Presses Universitaires de France, 1990). 


[المراجع] . 
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الدائرة انی لم أشكلهاء وإنما هي التي تشكلني . . هذا الالتفاف للمرئی على 
المرئي؛ الذي يمكن أن يعبر أجساد الآخرين وجسدي» وينفخ فيها الحياة. 


إن میرلوبونتي؟؛ بهذاء يوافق على مشروع «هايدجر» لإعادة اكتشاف 
الوجود الذى يتجاوز المقولاات المينافيزيقية: ويحاول العودة إلى الأنطولوجيا 
الفریة قبل «سقراط؛ والتي تعبر عن انتماء كوني یز فيه الوعي والوجود 
فى عنصر واحد ممترك: للا من البذء عن الوعي) تہ محاولة إيجاد عاق 

الوجود؛ کما لو کان الوجود نانا موضوعيأ فإن ابونتي! برق أن 
أنطولوجيا الجسد تجعلنا قادرين على فهم الوجود باعتبارہ وجوداً یمنحنا 
وجودناء في الوقت ذاته الذي نمنحه نحن وجودّه. إن الجسد حسب تصوره 
بس المادة ولا العقل ولا الجوهر؛ ولهذا فهو يعود إلى المصطلح الیونانی 
الواحدي القديم «العنصر؟ (الذي كان يستخدم للإشارة إلى الماء والهواء 
والنار)؛ باعتبارہ هو الجوهر الذي يقف بين الفرد الذي يوجد في الزمان 
والمكان؛ وبين الفكرة العامة. فهو مبداً متجسّد يؤدي إلى ظهور أسلوب من 
أساليب الحياة كلما كانت هناك شريحة من الوجود. أي إن الجسد هو 
المعادل الفلسفي الجديد للمبداً الأول الكامن في المادة» وت كامل 


للنزعة الحلولية الكمونية الجنينية ! 


٥۔‏ يحلم أنصار ما بعد الحداثة بعالم من براءة الصيرورة؛ عالم 
الإشارات بلا خطأ.. بلا حقیقة. . بلا أصلء عالم مادي خالٍ تماماً من 
القداسة؛ عالم بلا الوجوس؟ قبل أن يُعطَى آذم المقدرة على تسمية الأشياء 
واستخدام اللغة» أي قبل أن يظهر الإنسان (الإنسان الرباني القادر على 
التجاوز» وعلى أن يحمل عبء الهُوية والمسؤولية)» وقبل أن تظهر الدوال 
التي تشير إلى مدلول؛ وقبل أن تنقسم الحقيقة إلى دال ومدلول؛ عالم براءة 
الصيروة. هذا هو عالم الطفل في مرحلة الخيالي أو المتخيل (بالفرنسية: 
إیماجینیر = «(imaginairê‏ قبل الاتعقاله إل عالم التماكات». عالم ما قبل 
لتاريخ رالزمان» حينما کان الإنسان طفلاً رضيعاًء لم تتشكل هُويته بعد؛ إذ 
كان لا يزال في المرحلة الجنينية التى كان يظن فيها أنه جزء من جسد أمه. 
وال تشن امہ هو العالم . إنه عالم المادية الخالص ؛ فالمادة الأصلية التي 
نكرّن منها الكون (والتی لم يعرفهاء ولم يعرفها اس هي مادة لا تعرف 
سوى التمائل (والحرية هي مقاومة التماثل). رالمات لا حتف ہنا 
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خارجها؛ نھی تصفي ثنائیة الذات والموضوع وتتخلص منهاء لأنها تستدعي 
لما أ متجاوزاً وأصلاً ربانياً للإنسان» ولكنها مادة في حالة حركة دائمة» وعدم 
یکل دائم ؛ ؛ ولهذا فهي نسبية مطلقة. متعيرة ة ثابتەء هي الدال والمدلول» أو 


الال ئلا مدلول؛ أو المدلول غير المتجاوز› وهي حالة كمون تام . 


١‏ والمعرفة من منظور ما بعد الحداثة معرفة من دون مرکز؛ فهي 
معارف صغيرة» محدودة بنطاقها. هى مثل الجسد الذي لا تتجاوز شرعيته 
یرہ وسيقما تفرگ هو وك فحن تنوه ڈراتتا وسسب لقالجمہ هر 
الذات والموضوع). ويرى «فوكو) أن الجسد هو مركز القوة» والرغبة هي 
التعبير عن الجسد» فالرغبة هي التي يجب أن تنتج الواقع؛ لهذا فإن الانعتاق 
مر إطلاق الْعثان للرغمة» أها القمع فھو وضع الحدود لهاء وتختلف 
التشكيلات الاجتماعية حسب تعاملها مع الجسد والرغبة» فهي تضعها داخل 
شيفرة وخريطة محددة» والثورة من ثمٌ هي محاولة تغيير الشيفرة والخريطة. 
ويرى» كذلك» أن هدف المعرفة في الماضي كان هو إرادة تنظيم الواقع› 
ہما يتطلبه ذلك من تفسیر؛ وبما تستند إليه من افتراض وجود الحقيقة 
الموضوعية (ثنائية الذات والموضوع). أما الهدف من المعرفة الان فهو إرادة 
القوة واللعب والرغبة . 


۷۔ يحتفل الأدب المتمركز حول الأنثى (بالإنكليزية: فمینست = 
)feminist‏ بجسد المرأة. ويعطيه أولوية معرفية ؛ فجسل الم أ4ء: حست النظرية 
النقدية المتمركزة حول الأنثى» منفتح متعدد؛ ولهذا فهو يتحدى المعنى 
المغلق والتمركز حول اللوجوس . وفى التفرقة بين العمل (المغلق) والنص 
(المنفتح) يشبه النص بجسد المرأة. أما التناص» أىئ تداخل النصوص» فهو 
حركة أنثوية. وتظهر محاولة تجاوز الذات والموضوع والتفسير والثبات 
وتأكيد الصیرورۃ والتغير قيها يُسمّى (ماتقسعو حركة السركر حول الأ 
ال كتبتة عیلین سیکسو (ؤاة*ت غووائتن'''ء حیث «جاء فيه: (اكتى نفسّك: 
يجب أن يسمّع جسدك› یئل ستسمّع مصادر اللاوعي . ۱ جسدي يعرف 

(؟) ولدت بوهران في الجزائر؛ من أم أشكنازية؛ وأب من السفرديم عام ۱۹۳۷. وهي أستاذة. 
وكاتبة» وشاعرة؛ وناقدة أدبية» وخطيبة» وإحدى رائدات الأدب النسوي. لها مؤلفات كثيرة» منها: 


: [المرا جع‎ Le Prénom عل‎ Dieu (Paris: Grasset, 1967) 
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ضاعتها وأعضاءماء وقد أرضيئها المحسدية الضخمة صم :2 ١‏ فادها 


۸ء توعد عدة جوائب في المنظومة الأخلافية والرؤية النفسية الى 
اة 1 باكر تفسہرھا 0 مك خلال افترااض الكفساك ف زرا مجان 
أساسبة ام فعنى سیل المثال؛ يلا خحظ في المحتمعات الامغردی 
انر سوه سڈ نخر الإشباع القوري للرغبة؛ زايد التبرم بإرجاء اللز: وأ 
شکل مس أشكال التجاورء وإعلاءُ الشهوة. ففعل الإعلاء والإرجاء بن 
وجود عسافة بن المٹبر والمستجيب (وبین الك والروح. وب ن الطہئ 
والإنسال: وہر الخائق والمخلوق)؛ كما يفترض وجود عمل تجریدی 
سفصا عن الجسد؛ قادر على تجاوز المعطيات الحسية المباشرة. شك 
عنص أنزمآن عنصرا !| آل ف فالتجاوز لا بد من أن يتم في الزمان, ا 
یتم نجاور ز اللحظة الآنية باسم لحظة تالية أعلى واكثر تبلا وانسات ام 
هذا بتناقی وفكرة المرجعيات الكامئة: وأسيقية الجسد على الفكر والفلسفة ` 


کر 


ولعل من أهم تبدیات صورة الجسد المجازية تزايد هيمنة النرئ 
کے بالانكقاء على الذات: والجسد» والا رض ارغ فیضبح الارتباط 
بالوض هر القيمة المطلمة الي المتجاوزة للأفر اد فرق إليه بالأرض 
التى بلتصن بها الف فرد التصاقا كاملا فيفقد هويته فيهاء وهي عادة ما تأخز 
شكل أنثى ينشأ الفرد من ترابها. إنها الرحم الكونية مصدر الحياة. وبدلاً مر 
الجن را تت نکی 3 يظهر «الجنس) ؛ بمعنی اعرىی) اريس 206]) , 
ورعم اختلاف || لمعنى والمدلول› إلا أن كليهما يشير ای الأصول المادرهً 
للإنان:. وإلى أن هويته ذات أصل بيو لوجي وإلى مرجعيته المادية الذائية 
لوبع فقا يُلاحظ أن الجسن بمعتی اعِرّق؟ يتراجع فى مبرحلة السيولة 
اتال وبظي الحنے بمعنی سكين )86ا مره ة آخری باعتباره المرجعية 
النهائية الكامنة). وبْلاحَظ أن الاهتمام بالأصول (العرقية والحضارية) فى 
الفكر العلمانی الحديث تعبير عن النزعة الجنينية» والرغبة في العودة إلى 


ال ی 
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٠١‏ كما تظهر النزعة الجنينية الحلولية الكمونية (والرغبة فى 
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الاسحاب اس العالم النار ربخي الم ركب بمنحنیانہ الٰحاھسة الکثیر وس تی۰ 


الفويه ¡ والمقدرة على التجاوز) في الزيمان بالحتمیة: اك ني نعلي أن لامور 
ن لانها تحدث (تماماً مثل الانتماء الجرقى للإنسانء ذلك الانتماء ذو 
لطابم الببولوجي والحتميات البيولوجية المختلمة): وتظهر في الزيمان 
ا الت تجعل العالم وَاحَدِيا تتاو ده گا الأمور. والنسعة مثل 
الحفةء تق الهوية. وتریح الأنسان مخ عسه الاختیار الخلقی: ومن 
5 الادراك. نسم هذا سن خملا ل عمليات الت شد الي اطار الاد 
3 1 ہے 5 لا ٭ تت 
ل إحدية المادية التى تي نعید صیاعۂ تغاصيل البيثة الااجتماعية والمادية 
02-0 لعفي وا را مادیه نوم رتتسط الواقع وكات مادة محضه. 
ا اا“ ره - الايقّات ١ا‏ آوچ ۱ Cé‏ ۾„ ماے ١ ١‏ 
وقل الشيء نفسه عن الو يماع السريخ للعصر الحديث؛ فهو إيقاع لا يسمح 
الاختیار: وهو سبب ونتيجة؛ فی ان معاء لتنميط العالم: وجعل مكوناته 
تشبه قطع ا يار؛ وجوهر قطعة الغيار أنها لا هوية لهاء فلذلك فيمكن أن 
تحل محلها قطعة أخرى. وعلى هذاء فإن العالم الحديث الأملس يشبه 


الرحم الصناعية الضخمة التي تهرس الذات بطريقة لذيذة ممتعة. 


لغيار 
ا 


۔ هل يمكن القول بأن الإصرار على محاولة تفسیر العالم يأسره. 
من خلال القانون العام (ووّخدة العلوم)ء هو إصرار على رؤية العالم فى 
إطار مرجعيه ماديه كامنه» وعلى اختزاله إلى مستوى طبيعى مادى واحدء 
بي الاختزال الحلولی الكموئى الواعنی للعالم من خلال صورة الج 
المجازية؟ إن القانون العام ) ريح الانساق من الك الذائت والمضني عن 
المنحتی الخاض للظواهرء وعن الخضوضيات» والهويات» وعن الاخر: 
وعن نقطة التقاء الخاص بالعام» والنجزء ء بالکل ؛ اد يندرج تحت هذا القانون 
العام كل سن الاتا والآخر بے عدوي كل الجا الخاصة فى هذا الكل 
العاء الق الآ تقس عساقة عن الآجزه. ويمكن آ3 تقول القع ق عت 
البحة الداقب: عن شواعد عاوية اللہ ھی شر اعا کت لاان ,ایی 
الما أن یسی ييلاء ويذركينا بجراشه الاطس× فما عقل الظائل الذي 
يتحسس جسده» ولا يدركه إلا بهذه الطريقة . 


7 لعل عقيدة التقذم» أحادي الاتجاه» هي ذاتها التعبير الجماعی 


المجرد عن الاتكماءع الطفولي على الدات والمر جحرة الكامتة» وو التحكم 
في العالم (باعتباره جسدنا وحدنا!). فالتقدم (حتى قيام الثورة البيئية) كان 
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يعي أن الإنسان يتزايد تُحکُمە فی الكونء ويتزايد استهلاكه إياه. : 

ہالتائج الإيجابية المباشرة» ولا يفكر في النتائج السلبية غير المباشرة ای 
برفض ية مسافات تفصل بينه وبين الكون وبين استهلاكه المستمر إياو 
وبرفض الحدود والتجريد والتأمل والتجاوزء تماما مثل الطفل او يرضع 
دې أمه ولا يفكر فی شىء اخ ومثل الطفل الذي لا يقبل بعير ذا 


وجني 


۳۔ هناك؛ أخیرأء إلغاء الزمان. فالعقل الحلولي الكموني. برغ 
الجنيئية فی الهروب من الترکیب والتجاوز» يرتبط بالمكان ويلغي الزمان. 
فالزمان هو مجال النمو والئضج؛ والانتصار ik‏ > والنجاح والنٹل, 
والنهضة والكبوة. أما المکان فهو مُعطى حسیٌ ثابت يُسهّل إدراكه. إن إلنا, 
الزمان؛ من خلال عقيدة التقدم الحتمي والمستمر: > على سبيل المثال» يعو 
تايل التحكم» وكأن الزمان رقعة مكانية يستمر الإنسان في حيازتها إلى ا 
يملأها تماما ويصل إلى الفردوس الأرضي» ونهاية التاريخ» حیث تتحقز 
کل الأحلام وتذوب الذات تماما وبالتالى نصل إلى نهاية الإنسان. أي 
فی النظم التوحيدية؛ فالتاريخ عملية مستمرة لا تنتهي» ما دام هناك ما 
أعلى؛ أو مركرٌ منفصل عن المادةء أي مرجعية متجاوزة» ويستطيع الإنساز 
تجاوز المادة» وتجاوز وضعه المادى من خلالها. ولکن؛ إن حل الما 
الأغلى (المظلق الله المركر) فى الماد (نسار العاریخ ۔ الطبيعة:., 
إلخ)» ؛ فإن المرجعية المادية الكامنة تظھر: وتسد الٹغرات؛ وتنغلق الدائرق 
ويصبح النسق عضوي ابا بالكائن اب يته فی بدايتهء ويصبح ما 
فى داخله من صراع وتّداقع زائفاً مؤقتاً؛ ذلا ا نقطة نهاية التاريخ تصبع 
حتمية كامنة في الكاية. وهذا قا عبر عد اھیجل' فى فلسفته: وهذا هر 
جوهر كل الحركات المشيحانية العلمانية الشمولية الفاشية التي تمد التابعين 
بإنهاء التدافع في فى الكون» وت الفردوس التکنوقراطی؛ إما لي صیون: ف 
في الرايخ الثالث؛ أو فی مجتمع الوفرة» أو في المجتمع ال الشبوعى. 
أيضا ما یتم التعبیر عنه في الفلسات العلمانية ا ری بشكل أو آخر. و في 
نهابة التاريخ» يختفي الزمانء وتنتفي الحدود ويدخل کل البشر في عالم 
السيولة الشاملة اللذيذة المخذرة للأعصاب» عالم ما بعد الحداثة الذي لا 
مركز له ولا هامش» ولا مرجعية؛ والذي تتساوى فيه كل الاجزاء (فهي 


۱۹۸ 








ٍولیة كمونية شاملة سائلة من دون إله). وهذا العالم هو التحقق الکامل 
إيحالة الجنيئية» حيث تسود الحرية الكاملة» واللاهُوية» واللاتحدد؛ الامر 
إرزى يعني استحالة قيام الحرية» وانتفاء الاختيار. 


٤۔‏ يمكن أن نضيف إلى كل هذا تاگل أهم مؤسسة ظهرت في تاريخ 
الانساك؛ مؤسسة الزواج والآسيرة. وهي المؤسسة التي يتحول الطفل داخلها 
من إنسان طبيعي واحدي» وجسد محض يعيش في الطبيعة/ المادة» إلى 
انسان اجتماعي حضاري مرکب؛ قادر على تجاوز الطبيعة/ المادة. . إنسان له 
5 وروح؛ أو جسد عام» وهوية خاصة. وهي مؤسسة مبنية على قبول 
الحدود» وإرجاء المتعة وقبول الثنائیات والتركيب» وإدراك الأنا والآخر. 
أى إنها المؤسسة التي تساعد الإنسان على الخروج 7 الغالة السنينية: 
والمرجعية الکامنة: والتمركز حول الذات» وتضع له دروا لش لا يلونت 
في عالم الطبيعة» وحتى يدخل عالم الحضارة. مثل هذه المؤسسة لا يمكنها 
الاستمرار في عالم تكتسحه الرغبة الجنينية الحلولية» ورفض الحدود؛ إذ إن 
الإنسان الطبيعي يود لو يظل طبيعيّاً بلا حدود: رغبته الكبرى هي أن يعيش 
فى الرحم الكونية الكبرى بلا حدود أو قيود.. جسداً محضاء ذائبا في الكل 

۱ 


٠ الطبيعي‎ 


الجنس كصورة مجازية أساسية فی الحضارة الغربية الحديثة: بعض 
التحليات 

نورد فيما يان بعض مظاهر استخدام صورة الجنس الفحالاية صر 
أساسية فی فكر الحضارة الغربية الحديثة وحياتها : 


-:. 85 اع چ 3 اق ا 5 ٠‏ 8 5 - 

١‏ ب تظھر المحاولة اليائسة ھی انکار الاصل الرباني لاونساكت فى العودة 

إلى رؤية تشبه رؤية الفيض القديمة. ولنا أن نلاجظ أن قصة الخلق تأخذ فی 
- || <“ ا .1 ا د ١5‏ - : 

الحلولية الوثنيه . وو حدة الو جود الرو حتف شگل جماع جحسو بين الالهة فيما 

الحدثة ووحهدة الر خوذ المادية» تاغل شكلاة أك صقلا فستدل بنظرية 

الخلق من العدم» نظريات أخرئى؛ کالفیفی: أو التطور: أو النشوء 

والارنقاء او اة الوجود. أو الشول مادم العالم؛ وكلها نظريات تهدف 
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إ۹ بنجاوڑھاء ولا يتعائى عليها؛ إد إن المسافة بين الخالق والمخلوق زر 
بء وئم اتر الها ثقاماً. ٠‏ ورغم التركيبية النسبية لهذه الرؤية (بالقياس إلى 
بطر یات الل الحلولية), > فإن ئمة إيحاءات جنسية قوية في نظريات الفيض 
ريطها بالتظریات البدائية» كما أن النظريات الأخرى تدل على الٹ یئ 
الرحمية نحو الالتصاق الکامل بالمصدرء والتوحد معهء والذوبان في 

وت ابُط أ لسبب بالنتیجة وامتزاجهماء » على سبل المثال؛ پقنت ما امتا 
الزال نق والذات بالموضوع. والائسان بالطبيعة؛ الال 
بالمخلوقء واختماء المسافة بين عنصري كل ثنائية منها . 


۲ _ بلاحط استمرار بروز الجنس كصور: مجازیة في الفلسقة الحديثة. 
مس سا في فنسمه ما بعد الحدائة. وقد ف2 «جان فرانسوا ليوتار» (Jean-‏ 
Frans Lyotard)‏ العلاقة المعرفية بين الإنسان فاا معلافة الرجل 
7 لافج بالمرأة |! ت؟ يط أئه اساق نهناة ولكتها تقلت ننه داثما. ٠‏ ؤيرىق 
کا من «نيتشه» و(بارت؟ وادریدا) أن تحطیمھہ المقولات العقلية واللغوية هو 
عملية ذات طابع جنسي : ذوبان وسيولة. ومن ثم فهي جميعا mre‏ 
انتصاء ز الموضح (الطبيعة/ المادة) علی الذات الإنساتية اس ا (إذا ینا 
الدقة): أو ذويان الذات في الموضوع راتت قاع تا وقد شبد فشل آڑنسان 


في التحكم في لغته بفشل الإنسان في التحكم فی دوافعه الغريزية. 


گے کم نای إلى النقد الادبی الذي يعد من أهم ماکز التفكير الفلسفي 
في الغرب. فنجد أن الجنس والرغبة قد اكتسحا النظرية الأدسة كماما 
وتذهب النظرية النقدية المتمركزة حول الأنثى إلى أن النظرية في حد ذاتها 
ذكورية (حالة صلابة» والصلابة مرتبطة بالتجاوز والمرجعية المتجاوزة)» 
والمطلوب هو حالة سيولة أنثوية بغير تنظير ولا عقل ولا تجاوز. نظرية 
تصلر عن المرجعية المادية الكامتة؟؛ ولهذا فهى تشبه عضصد الائٹیء شىء 
مباشرء ليس له نمط محدّدء أو شكل واضح. فالنمط والقوالب والمقولات 


)٤(‏ ولد عام ١۱۹۲ء‏ وتوفي عام ۱۹۹۸. فيلسوف فرنسي ارتبط اسمه بما بعد البنيوية» وعُرف. 
على وجه الخصوص بمفاهيمه ما بعد الحداثية التي وظفها في نقده ‏ من مؤلفاته: الوضع ما بعد 
الحدالي: تقرير عن حالة المعرفة: ترجمة نین ساق (القاه ٤‏ دار شرقيات للنشر والتوزيع. 
64. (وقد ظهر الکتاب عام ۱۹۷۹ع). وكتاب: الاقتصاد الشهواني (أو الشبقي ) » 00101111 
٤‏ الصادر عام ١۱۹۷م.‏ [المراجع]. 








والصور ذكورية (أي إن الفيلسوف «كانط؛:. بهذا المعنی؛ قمة الفلسفة 
الذكورية بسبب نظريته في الأنماط والقوالب المفطورة في عقل الإنسان التى 
تفصله عن الطبيعة/ المادة. والتى أنقذت الفلسفة من فبضة الحسيين 7 
أمئال؛ لوك و#بنتام؛». والحديث الممل عن الجنس بمعنى نوع جنسي 
(بالإنكليزيه : جندر = gender‏ والتى 3 کرت بكلمة لا معنى لها (جندرة!) 
زد فى الس 5صورۃ مجاؤية أسابية. 


٤‏ ےوربط بعضن من المفكرين من أتباع ما بعد الحدائة بين اللغة 
العقلائية والذكورة من جھةء واللغة المجازیة والأنوثة من جهة آخری؛ وذلك 
فى موجة متأخرة من النسوية انقلبت على مفهوم الإنسانية المشتركة وقدّمت 
الأنثى باعتبارها الأقدر على رعاية العالم وباعتبار الأرض اَم (مقابل الإله/ 
الأب في التاريخ المسیحي؛ وبدلاً من تأكيد عقلانية المرأة كما كان الحال 
مع موجة النسوية الأولى اتخذت موقفاً يدين العقلانية باعتبارها ادّعاءً ذكورياء 
ويُعلى من شان المجاز والعاطفة والخيال وينسبها إلى النساء. ويتصوّر هؤلاء 
المفكرون أن العالم يدور في إطار ثنائيات صلبة (أو اثنينيات) متعارضة بسيطة 
(هى صدى لرفض المرجعية المتجاوزة» والاصرار على المرجعية الكامنة): 
لغة مباشرة/ لغة مجازية ‏ لغة مستقيمة/ لغة ملتوية ‏ الوعي والتحكم وقمع 
الغريزة/ اللاوعي وفقدان الإرادة والاستسلام للغريزة ‏ الذكر/ الأنثى - عضو 
التذكير/ عضو التأنيث ‏ الأب/ الأم ‏ الإله الواحد/ آلهة متعددة وثنية ‏ الدال 
المتجاوز الثابت/ الدوال المتعددة المتراقصة ‏ اللوجوس/ اللاشيء ‏ الغرض 
والمعنى (التيلوس)/ اللاغرض واللاهدف واللامعنى ‏ المركز الثابت/ المركز 
لیر أو اللاسركز د البقنة القفية المسعقر#/البة الماشحة اة التقاليد 
الراسخة/ تقويض الموروث - صراع بين الذات والموضوع/ التحام الذات 
والموضوع. وهم يذهبون إلى أن طرفى الثنائية أو الاثنينية لا يتفاعلان» ومن 
هذا كاقت :سالاہتیاء ويفضلون الظرف الان فى .هلم العایة العبلية على 
التأرق الأول :قاممخغداع اللعة المجازيه البلهرية: والاضضرت تج البنظق 
السلیم؛ هو انتصار للانٹی بجسدھا المركب على الذكر بجسمه البسيط! 


تے چس المرأة عو قحد ركن سول اللرسوس «(القلة/البطي): 
ولکن اللوجوس - في تصور بعض ما بعد الحدائیین - هو الفالوس؛ أي 
|3 لفسا والقة لقضيب هو الحضور الکامل: وا( كي الکامل للمعۂ لهذاء 
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معذث الاکان) (مودا وسور 9 7 «فالو جوسٹٹریزھم " 81 الام 
وهي مہ مكورة من كلمة الوجوس؟؛ و«فالرس؟؛ نور لمرار حول الكل 
القضيب, ُلكء حینما يتحدث الإنسان ويحاول أن يُوصّل أفكاره؛ فهر ىر, 
ما يفسا ؛ لاه لا بستطبع اسندعاء الحضور الکامل؛ بد ہو رلهز 
عير ما يسم يعمد الإخصاء عند كل من الرجال والإناث. 

والأئئى بجسدها ھی التي يمكن أن تقوم بعملية التفكيك/ الٹٹریز 
الكاملة للأئطولوچپا الغربية المتمركزة حول اللوجوس/ فالوس. ويتحرر 
اتریداۂ عن العلاقة ہین المجاز (الڈی هو نهاية في حل 6ا و91 بوصل إلى 
أي معتی) والمرأة اللعوب؛ فالمجاز هو انحراف عن المعنى يجعل التز 
ستجبلاء هو لم اللغة الذي يشبه الغواية الجنسية التي لا هدف لهاء 7 
حلم بالتجاوزه وکن لا يتحقق أبدأء ومن لم فلا يوجد معنى» ولا إا 
ولا تفسيرء وإنما هو الجوع الدائم. وقد شبّه «دريدا» التفكيك بأنه سرن 
زق لا تھی گر اس اش أورجازم = «continuous orgasm‏ , وب 
ابارت) عن لغة مثالية تتسم بالسيولة الکاملة؛: را تح المطلق, بحرن 
يتحاث المرء من خلال كلمات ذات مقطع واحد» هي اقرب إلى صیحات 
الفرح اش ولا بتفوہ ال قات وكلمات مباشرة» ولا يقول, أي 
شخص؛ سوى ناء واغدأًا» واهناك»؛ وكلها تعبر عن حالة رحمية كمونية 
فرفوسيةء يلتضق فيها الدال تماما بمدلولات: وثشتفی فيه المرجى: 
المتجاوزة: وتصل إلى أعلى درجات الكمون حتى تكاد تختفي . 

٦۔‏ تع مهوم النص الأدبي ؛ فلم يعد عملا فیا نتيجة لوعي الفنان وتجارز. 
لذاته الضیقة: ومحاولته الدائبة أن يفرض معنى على المادة الطبيعية التي لا معنی 
لهاء وإنما أصبحت الصورة المجازية التفسيرية هي اللذة الجنسیة؛ والرغبة 
الجنسية: وأصبح النص هو الأنثى المنفتحة؛ والقراءة الصحيحة هي الاستسلام 
تماما لإغواء لغة النصء ولمجموعة من الصور تَفقّد العقل هيمنته وسيطرته. 

وهذه نزعة تضرب بجذورها في مدارس تفسير التوراة» حیث ينظر إليها 
باعتبارها أنثى/ نصا منفتحا تماما لا يدري المرء» وإنما يتواصل معه تواصلا 





)2( راسمه الكامل: جاك ماري إميل لاكان (Jacques Marie Emile Lacan)‏ . ولد عام ۱۹۰۱ء 
ونوفي عام ۱۹۸۱ عالم نفس؛ ومحلل نفسی فرنسی؛ من كتبه: 251/5 الذي صدر في جزأين عام 
11 


۹۲ 





3 وني صورة مجازية آخری: تصبح التوراة هي الحقيقة الذكورية 
لي . وبدلاً من محاولة تجاوز الواقع | الإنساني والتاريخي للوصول إلى 
رة الربانية متمثلة فى كلمات الک 8 جف آق العكس هر اخ 
: الحاخامات وتفسیراتھم (الإنسانية) هي التی تقوم بإغوائهاء أي الهبوط 
ا من , المستوى الرباني إلى المستوى المادي (أي من المرجعية المتجاوزة 
. الى رجعية الكامنة). فالحاخامات هم الذين یغوون ا الاإٴلہ؛ افا گا 
ي الا الذكر . وإخضاع التوراة للتفسیر الحاخامي يشب رسیم 0 الذكر 
انی“ ولذة القراءة تشبه الرعشة الجنسية. . وهی جميعا صور مجازيه 
نکار النجاوز. ويتحدث «بارت» عن النعمة (الإشباع اج الجسي) باعتبارها ۳۴ 
1 يجعل القارئ يحيد عن المي الواعي المقصرد فوقف وف اِلِمعَمٌی 
.یا يرى القارئ علاقة لم يقصدها المؤلف. أو لعباً على الألفاظ غير 


وى فإنه سيتوقف ليتأمل بشراهة غير عادية . ساسا لا رگ وما 956 


النقطة التي يلتقي فيها رداء امرأة بلحمها العارى . إن النص الجيد يشبه 
رعابك تر کیہیە عضو الْغائیكگ أما التضی الردىء فيشبه عضو الخد کي الىچچھمت 
97 لذلك» ترى أحد الكُتَّابٍ من أتباع ما بعد الحداثة يتحدث عن 
شرودة اللجوء ۶ إلى (إنفاجپیشن = «invagination‏ رة ا افا جنا = lvagina‏ 

الغائیٹ)؛ بدلا من التخيل (الذكوري) العادی «إيماجينيشن = 
سنومػاا. فالخیال تجاوز للحسء أما ما يقترحونه فهو سقوط في حمأة 
الماذة؛ والمرجعية الكامنة . 

۷ _ من الاتجاهات الأخذة و فی الو الاهتمام بالبعد الجمالي» وهو 
إنجاه ‏ في السياق ما بعد الحداثي مس رڈ تماماً بالاهتمام بالجسد» والجنس: 
والمباشر؛ وإنکار التجاوز . :8ئ بالحسد: و الناحية المعرفية» هو 
اهتمام بسطح جميل؛ فباشيرة بُشگل مرج فاته القامعة قي ولا سکع 
إمضاعه لأية تساؤلات خلقية» أو حتى معرفية» ولا يحتاج إدراكه لأى تجاوز. 
والعمل المني 2 الآخر بالتسبة إلى ككير اض الاب (منذ «نيتشه») يحل 
الاشکالیات المعرفية والأخلاقية» فهو مرجعية ذاتهء ولا يمكن إخضاعه 
رر اؤلات الأخلاقية. كما أن قيمته الجمالية الكامنة فيه ھی ذاتها قيمته 
الأخلاقية» فالعمل الفني مستقل تماماً عن القيم الأخلاقية» بل عن التاريخ. 
نهو مكتبي بذاته» دال من دون مدلول» أو دال ملتضق تمدلوله لا يحتاج إدراكه 
لأي تجاوز. وفي داخل الإطار الجمالي؛ يحل الذوق محل الانضباط الخلقيء 


3 . رو ا سد ف ا ا‎ Het 
0 1 1 ور‎ 0 5 7 ٢ r 
ا‎ 7 I اس شی الا و سر ا لل ل ل ا سر اف 1 ہا ا‎ 











ویحل إدراك الحدود الجمالية» محل الاعتراف بالحدود الأنطولوجية للإنسان. 

وكثيرون يربطون الآن بين التجربة الجمالية والتجربة الجن 
(ہا لائکلیزیة : استیتکس = aesthetics‏ وإروتيكس = «(erotics‏ وبين اصرف 
أو التناص والسيولة المرتبطة بالدافع الجنسي (بالانکلیزیة : رق : 
ا وسكشواليتي = #اللةنامء5) . فالئص المنغلق هو شكل من أشكال 

قمع الرغبة الجنسية؛ أو إعلاء أو تجاوز لھاء من خلال شكل مستقل ل 
وڈ وهوية. أما النصوصية فهي التداخل الكامل للنصوص المنفتحة: بحيئ 
يحيلك نص إلى نص آخر يحيلك بدوره إلى نص ثالث. . إلى ما لا نهاية؛ 
إذ لا توجد أية حدود لأي نص» وهو ما يعنى تراص النصوص؛ وانزلاقها 
(يشبه رقص الدوال وانزلاقها). . وفی هذا الإطارء تصبح | ا الجمالة 
الحقة ليست عملية كشف للنص» باعتبارہ عملا فنيا ke‏ اتا عن وعی 
إنساني مرکب؛ وإنما عملية إنکار للتجاوز» واستسلام كامل لإغواء البنية 
(الأنشوية) المنزلقة التي لا حدود لهاء والتي تحوي داخلها كل ما يلزم 

لفهمها (المرجعية الکامنة): فهي عودة إلى الرحم؛ وتشكل فقدانا للحس 
الخاقی: ٠‏ والإحساس بالتاریخ (تماماً مثل لحظة الجماع الجنسي) . 

۸۔ ولعل تعميق الانکفاء على الجسدء وعلى الذات والتمركز حولها 
(وعلى ما 07 للذات بشكل مباشر)ء هو الذى يؤدى إلى تزایّد الاتجاه لحو 
الشذوذ الجنسي الذي يشار إليه بأنه «الجنسمثلية» (باعتباره مزیداً من 
الواحديةع وأن يكون جسد الآخر يشبه جسدہ)ء كما يتزايد الاتجاه نحو ما 
یمکن ته «الواحدية الجنسية» (اليوني وک = ×؟۔[08)ء حث يتم 
اختزال البشر إلى مبداً جنسی وأ والادرے الحدیث فی الغرب يهتم بشکل 
ملحوظ بموضوعات مثل الشذوذ الجنسی؛ والخنثویة التي يلا حظ انشغال 
«رولان بارت» (Roland Barthe)‏ بها بشكل ملحوظ؛ ففى کتاب له بعنوان 
ميشيليه" بقلمه يبِيّن أن الإنسان الذي يتجاوز الثنائية الجنسيةء بأن يجمع 
بينهما فى ذاته» أي الرجل الخنثى» والذی ينطوي عقله على خاصيتى الآنوثة 
والذكزرة مع عو المقل الأعلى» والإشاة الكامل التي سق سل القلسقة 
الغريية» جاوز [حدى- الشائیات الأساسية: ثتاقية ذكر/أتقى). ولقد تضاعد 


Roland ,غطمحظ‎ Michelet par lul-même (Paris: Êditions du Seuil, 1954( المقصو د کتابه:‎ ر)٦(‎ 
[المراجع].‎ 











هذا التركيز على النشاط الجنسي» واللذة» والخنثوية» ليصبح المحور 
المركزي للنقد فيما بعدء خصوصا بعد عام ۸ وما أعقب فشل التمرد 
الطلابى من تصاعد الانشغال بالونجاز الذاتی: والحرية الجنسية» والمساعي 
«الرجسية»؛ تلك النزعات التي تصاعد مها في باریس ونيويورك على 
السواء. ويورد كتاب س/ ز (5/2) أو ساراسن/ سارازين (۱۹۷۰) قصة حول 
موضوع العتدونة (والخلاف بين حرفي السين «5» والزاي ٢20‏ هو خلاف بين 
نسبة الاسم نفسه تق إلى اوتف آج الى والقصة هي قصة رسام لم ير من 
العالم سوى (افلكمياتة؛ أو ملصقاته الخارجيةء فوفع في عشق خصىٌ 
إيطالي؛ معتقَداً آنه امرأة. لأنه سلاك الوك امرأة؛ ويموت الرسام في 
النهاية على يدي «الفتوة» الذي يحمي هذا الخخصيئّ/ المرأة. 

4 يلاحَظ انتشار موضوع الحب فی عالم قيمته الأساسية اللذة» ولكن 
الحب عادة ما يعني «الجئنس»» أو حب الجنس»؛ إذ عادة ما يكم التواصل 
بين الذكر والأنثى من خلال الجنس؛ وما يشار إليه بأنه «الحب» في كثير من 
الأغانی |نما يعني «التواصل الجنسى». فالرجل الذي يحب أنثى إنما يحب 
جسلاً يشبه جسدہ (تموقو خرل الذات): وهو يتعامل مع العالم الذي أدركه 
الطفل جيداء ويتحرك فيه بكفاءة عالية. وريما أمكن د تفسير الحيز الضخم 
الذي يشغله الجنس في الحضارة الغربية الحديثة (رغم أن إمكانيات الإشباع 
الجنسي» خصوصاً فی الغرب؛ متاحة بشكل مذهل) من خلال هذه الرغبة 
في التواصل الحلولي الکمونی الجسدی (الذي يعبّر عن التمركز حول الذات 
والأوبانا فى اة ية إن العراصل اللقوی أأمر مستحیل قن عا 
الغربة (ومن هنا بات قولنا إن «الإنتركورس = ٥0۲۵۵‏ ٥٥٦1ء‏ أي الجماع 
الجنسی؛ فد حل محل ال اديسكورس = ۳٤۲0ء‏ أ الخطاب). 
ويْلاحَظ أن الجنس يستخدم ضی كو بيع السلع. ا إن الإنسان الاقتصادى 
ر تماما وأصبح تابعا للإنسان الجسدي. ويبدو أن الجنس سیصبح 
العظلن التهنائى لاإنسان الطبیعی الحتیے: كسا قاق بالسية إلى الإتسان 
الطبيعي الأول. 


ل ا 0 ”3 الل = 
EN‏ مع انتشار الجنس أن الحب يتراجع› وحصي رای 
(ويشار إلى هذا بأنه «واقعية»). ولعل السبب فى هذا یعود؛ مرة آخری؛ إلى 


النزعة الرحمية الحلولية الكمونية الواحدية. فالحب تجربة مركبة محفوفة 








REFE‏ ہججھچجوجھ"جھگکہ جج ہوک ہمہوکسس-ے۔-حے عوج ساح anora‏ مه 





بالمخاطر» عائدها غير مباشر» ويتطلب جھداء وقدراً من التجاوز للجسد, 
وللحظة الآنية» واستثماراً بعيد المدیء وهو لا یقاس ولهذا فهو يتطلب 
الاجتهاد. أما الجنس فھو؛ مثل المادة» مباشرء يمكن قياسه. والتمتع 
بنتائجه» وهو لا يتطلب تجريداً أو اجتھاداًء فهو يُشبه العرفان؛ بل على 
العكس» يمكن أن نقول إن التواصل الجنسي» منفصلاً عن الحب» وعن أية 
أبعاد اجتماعية أو إنسانية مركبة» هو التجربة الرحمية الحلولية الكمونية 
الواحدية الکبری؛ حيث يفقد الإنسان حدوده وهويته ووعيه. 


بعد أن استعرضنا صورتّي الجسد والجنس المجازيتين» هل يمكن القول 
باق أحد اسہاتتزائد الأفراض النقسية هو أت اسان لا يمكعه أن يقنع 
باستخدام مصطلحات مادية لإدراك ووصف ما لیس بمادی؛ أو باستخدام 
مفاهيم مادية لمعرفة واستکشاف اللانهائي› أو باستخدام الجسد البسيط 
والجنس لاستكشاف عالم الروح المركب داخله؟ أي إنه لا يستطيع أن يقنع 
بأن الجنسي والمحسوس مرادف للمطلق وغير المحسوسء ولا بترادف 
الطبيعي والإنساني» ولا الكامن والمتجاوزء لان هذا يعني اختفاءه ككيان 
(رباني) مركب مستقل عن عالم الطبيعة/ المادة وذويانه فيه؟ وهي حالة من 
السيولة التى تکتسمہ؛ ولكق لا یسکٹھا أن تشع تظلعاكه: الإتساة اليك 
التي تعبر عن الجانب الرباني فيه» وعن القيس الإلهي داخله؛ ولهذا فهر 
يدرك أن حل مشكلته لا بعك أذ تكوة مدا من اللذة التي تؤدي إلى 
فقدانه حدوده ووعيه وأبعاده الاجتماعية (التمرکز حول الذات الذى يؤدى 
إلى ذوبان الذات وانتصار الموضوع). ومع فذاء لأ يوحت أفافة کا فى 
المجتمعات العلمانية سوى هذا الحل الرحمى الكمونى الاختزالی البسيط. 
ولهذاء لا يمكن أن يظل علاج ا الإنسان الحديث هو الاستمرار فى 
المرض» أي أن يتمركز حول ذاته ويحققها؛ إذ إن الإنسان يكتشف أن تعظیم 
اللذة بشکل مستمر؛ والعودة إلى الرحمء يؤدي إلى اختفاثئه ککائن حرء كما 
أنه مسألة مستحيلة؛ إذ إن وعيه الفلسفي» وحسه الخلقي والجمالي. أصبح 
صفات لصيقة بإنسانيته. ومع اكتشافه هذاء فإنه يحاول الا حتجاج وق 
فكل المؤسسات ضلده.ء والتوجه العام للمجتمعات العلمانية الحديثة معادية. 


ولذلك فإنه يدخل محارة ااجیتو یه من صيعة > بذياه عن ال حم السنخيه| 


5 نا له 





ولعل |! طلوب هو أن E‏ الانسان سحلو ذه وتر كيبيته ومقهدرته على 


تو 





التجاور؛ فيعرف أنه ۳ 7 

الملبيعة/ المادة» ولکے . 3 مو 

ان طبيعي رباني؛ و رہ ال ۳+ 3 جود إليهاء وأنه جزء من 
نام (قبس ابي ر ن في ي الطبيىة سی متي (ماتیں را 
مم ان ر والزمان, ولکن نوجد .7 


ا 
ديصر تحص ور ۱ لنظام الزمانی والطبیعی؛: وأنه 

انه سی e‏ مشكررة ری تمرح ويحزن. . ل نوت وأن 
أن ن هناك نهائية مار وجد سس عالم المافة وإنما لها معنی ؟ 


) ویحب؛ ويكر 


سے النهائية أو بای اس 


ديه 
السائله؛ (وعبادة ال ول 7 ا (وعبادة الس والمادية 
ل | 
بي الحفتارة الغربية تطور | لی درجة او ۳ المجازية العضوية وس 
الحلولية والسيولة والعدمية. فا من ذلك مع تصاعد معدلات 


نلئنظر إلى بخن الرس ااادی و 
الحديث بالنزعة الإنسانية؛ التي تعر 4 والفنیة. يبدأ تاريخ الأدب الغربي 


ل ٣‏ 
ر ا کو لهذا نجد أن الأو کی کس للوجوس» في الإنسان فیصبح 
3 ري ۰ حٹی بداية القرن العشرين: 
۱ ٿي شی یو وف ہو جود شخھیا لها أ 

ات أبعاد بطولية. أو اتسا تة ف كه م 

ابد وعد لانت الحلول ويحل ا۷ الل ۱ 6 کے 0 1 
لطبيعة/ المادة 0 4 5و س؟ في كل من الإنسان والطبيعة» ثم 
7 8 سپ " میتی الابطال تماماء ويختفى الإنسان الائسان» 
ربظھر بدلا وت «الرجال الجوف» الذي ل یعیشون في الأرض الاب ۱آ ١‏ 
الأرض المجدبة . ٠‏ ويتحركون باد اتجاه مثل الذ رات المتاثرةء فى غزلة قاتلة: 
خا ضغين في الوقت ذاته حمیات عديدة صارمة . 2 یکس «فرائز کافکاا 


)۸( 
Kak)‏ ۲۸۲2)' قصصه حيث يخضع الإنسان تماماً إلى حتميات لا يفهم 
كنهها؛ فيتحول إلى صرصارء وبٰحاکم, > ويُعدم لس پگ لا پعرقہ: ٹم ياتى 





(۷) إشارة إلى القصيدتين الشھیرتین للشاعر الانکلیزی ٹی أس إلبوت . [المراجع]. 

(۸) ولد عام ۱۸۸۳ء وتوفي بمره فى السل 4 عن 4١‏ سلة: وهو الروائي التشيكي ؛ الألماني 
اللغة. من رواياته: المحاكمة (۱۹۲۰)ء رالقلعة (5؟14١).‏ ؛ ويومياته التي أهداها إلى صديقته ١ميلينا؛؛‏ 
اس سا الاب براها أحد قبل وفاته. وفد حصل صديقه «ماكس بروده عليها + ونشرها لاخقاً افير 
مكتملة عام ۱۹۲۷ء ثم كاملة في أوائل الخمسینیات . کو - فرانتس كافكاء ترجمة خلیل 
الشبخ (أبو ظبي : هيئة أبو ظبي للثقافة والتراث. |)5١١9‏ لمراجع]. 








ا عيث تمن الشخصيات في إحدى المسرحيات في توق 
lG‏ فی انتظار اجودیا' " الذي ل يأتى . ٠‏ ثم بكمب «أنطوان أرتو) (Antoine‏ 
Marie 01-۰‏ أ صاحب ابی القسوۃء قصيدة عبارة عن اقساق 
و نے زا فی لصق تعاناً بمدلوله. آلا یمکن القولِ بان تسر 
الإنسان إلى ذرات متنائرة» ثم إلى صرصارء وجلوسه في صندوق قمامة ينتظر 

. لا يجىء؛ واچ یی 4 المختلفة» وتحول اللغة الإنسائية إلى 
و إموات لا مرجعية لها هي عملية تفكيك لهذا الإنسان؟ 

ولا يختلف الأمر كثيرا في عالم الفنون التشكيلية؛ إذ ظل الفن الغربي. 
کل دز عصر النهضة» نتماسكا يحاكي شيعا ماء في الطبيعة المادية أو الأنساي:: 
ولكن مع بداية القرن العشرين يظهر الواقع الانساتی والطبيعى في لوحات 
نان على هيئة مكعبات؛ ومربعات: نعي وألوان متداخلة. نجد هذه 
النزعة تتضح بشكل جلي في آخر عرض للوحات «موندريان» في «تيت 
جاليري؛ 7٦‏ في لندن. والذي کان يهدف إلى توضیح تطوره؛ 
الع ض يبد أ بمنظر طبيعي فيه أشجار ومنازل. ویٹتھی بلو حه «متأيقنة» تماما 

لا تشير إلى شيء خارجهاء فهي مكونة من أربعة مربعات وخطين: واحد 
یں والآخر أزرق. وهي لوحة في غاية الجمال؛ ولكننا هنا لا نتناولها 

من المنظور الجمالي؛ وإنما من منظور التطور العام للحضارة الغربية 
بے تماما كما فعلنا مع الأاخال الأدية الا٭خر یی اش أشرنا إلها. 


: 0 5 0 5 5 5 01 1 ۴ - 0 
Warhol)‏ 4 الذى ےھ ب بفكرة القن نشیا عر ص الحائط : ويسقط فكرة 





(۹) إشارة إلى المسرحية الشهيرة : فى «انتظار جودو؛ للكاتب الایرلندی المعروف اصمویل 
يكيت". كتبها بين عامي ۱۹۰٣۸‏ و154١.‏ . وهي تدور حول شخصيات معدمة مهمشة ومتعزلة تنتظر 
فسا يذعن (جوردو) لیئیر سیاٹھا سر الغا . وبعد قصلي من ا والاداء الحركي. والحوار 
غير المتواصلء لا يأئي ؛جودو؛ أبداً. وهى محملة برموز دينية ميحيةء هذا غير اعتمادها المکٹف 
على التراث الكلاسيكي الغربي. وهي تعبر ببشاعة عن حال إنسان ما بعد الحرب العالمية الثانية 
يُشرت عام ۱۹٢۳‏ [المراجع] , 

9م 0 وتوفي عام ۸ء وهو شاعر. وقضاص. وممثل: ورسام. ومنظر 
المسرح الفرئسي , وهو مؤژسس مفھرم امسرح الْمَسوة» .(Théûrre de la cruauté)‏ [المراجع]. 

)١1(‏ واسمه الحقيقي أندرو وارهولا (قامطئة/لا .)And rew‏ ولد عام ۱۹۲۸ في بيتسبورع 
ببنسبلفانياء وتوفي في نيويورك عام ۱۹۸۷. . وهو فنان أمريكي. وهو الوجه المركزي لفن البوب؟ م۶0) 


(8. [المراجع]. 





رىك والمرجعية والمعيارية؛ فالفن هو أيقونة منغلقة على ذاتھاء لا يمكن 
بمضاعها لمعايبر خارجة عنها؛ ولهذا يقوم بتوقيع علب شوربة (کامبل؟؛ 
ن صنادیق القمامة؛ فتتحول؛ بقدرة قادرء إلى أعمال «فنية» تباع بآلاف 
لدولارات» لأن الفنان «قرر» أنها أعمال فنية! ولكن التفكيك الحقيقي نجده 
فى أعمال جریل - بیٹر ويتكين) (foe Peter Witkin)‏ ° هذا االمٰنانا الذي 
ي- ئا حقیقیة في صورہ الفوتوغرافية» وموضوعه المفضل هو قضيب 


ا وقد امرف فيلأ الات آله مسب أن ماش ضرفا أي 


بزناد الحلول ويصبح کل شيء مرج قاق کتبا بلائہ يشير 

7 دوك أي معنی أو مدلول» في عالم مادي » مغرف في مادیتة؛ يه نو جل 
وه أبة ثنائيات » أو نتو ءات » 5 تعر جات ؛ فيظهر ما بسن بالفن المفاهيمي 
(Conceptual art =‏ ؟ وهو مدرسة ا فْةا تنادی 


(بالإنكليزية : : کونسبشوال ارت 
,نفس فكرة الفن ذاته؛ إذ إن الفن له معنی وبنية» ومن ثم يشير إلى شيء 
بو شد الرفض عن نفسه من خلال أعمال "بييرو مانزونی) 


خار حه ٠‏ . وقد 
70ء (IT‏ غير الفنية؛ فقد كان هذا «اللافنان) 


e.‏ جوا 


ی ما حدث آو ما یحدث؛ علا أن نظر إلى فلسقة یٹ ' في 


ليق والفة 34 ١‏ ال.. أما ئن عالم اللغة؛ فمّد ذهب إلى أنه فی عالم 
السولة اکاتلقء اا علةقة الدال بالمدلول؛ فلنأخذ مثلاً كلمة اروح1 


ا ر بشدة هذا فا ر سطع ارقي سر 
۱ الو الذ ٹپ لما اوت ر ا 8 

1 م من الاختلاف ف الدینی؛ ا اثتيى ہتفری ین ' - ويتكين1 نفسه واا ؛ صغيرين على 

بومي “ت ر ل: أعلم أن عمق كل عملي پٹاسس على إحباط/ قنوط الروح۔ إن محلم 

تحمل مسؤولية أمهما . ۱ 1 . صو تمثا ل معركه سس اجل جن ام تس ال أ ٠‏ 

کی ہو اا اه لی ا‫ لیئۓ TEE‏ 


Ar)‏ ولد عام ۹۳۹ لن تر 
غائلة:: اطا بات ف3ق 


التصوبريين 
[الہ اجم]: 
مرا ع 55 5 3 ابطا کا ره ة عله | 4 | 
)۱۳) ولد عام ۱۹۳۳ وتوفی عا تخس وو 7 یی تي وضع فيها برازه 
١‏ للمله؛: ھا سےا مه الذُٰخت ١‏ انعد : وكتب علبها العبارة 


5 5 دلا تسن و اتا ایر 
با ۳ لمهم 5 9 ۱ ٠‏ ٠٠ت‏ أ Ê‏ 
رباع و کا 1 ١‏ وشن الملے الوم ما بي و" د دولار أمريكي! وقد أثر فى جبل 
کر 7 به ا پٹ ام ا اجنشاف المصادر ائنمیٹولوحبيه وفهم الق المےحۂ والعالمية 
اس 


d'artiste 196|.‏ قسف [المرا 





هذه الكلمة تشیر؛ في الفلسفات التقليدية» إلى كل متجاوز لعالم الجسر 
والمادة؟ وهو ما يعترضن وجود.مسافة.بين الروح والجسد» وينكر.الحلول 
الكامل» ووحدة الوجود المادية؛ ينكر نيتشه هنذا اشا ويؤكد لناء انطادق 
من وؤيته المادية» أن الروح في واقع الأمر تشير إلى الجسد» والجسد «إن 
هو إلا ترتيب لبعض القوی الطبيعية؛ 00 تجسد إرادة القوة». فالدال 
التمليدي هنا فقد علافته بمدلوله اما واگکست فی الفلسمة مدل لك جدیدا, 


والعالم عندہ يتسم بالنظام والتماسك» ولكنّ نظامه وتماسكه مثل نظا 

العمل الْمنى وتماسكه. أي نہ نظام فو قفنت اة الذي فرضه شاع 
على قصيدة غنائیه صغيرة› نام لا يضرب بجذوره في أي وافع. وإنما في 
وجدان الشاعر وإرادته. كما أن الواة قع كالعمل العَنيء مکون من صور 
ابسو ياود يتين سے فهذا الواقع وهم» وتعبير عن إرادة 
القوة. كل هذا د یعنی أنه لا توجد حقيقة» وإنما تو جد طرق ذ في النظر 
(منظور)ء تھی كلها 165 متساوية بسطح الواقع المتعدد السائل . وإذا کان 
الواقع سائلا ومسا فكذلك الذات؛ فالإنسان مثل الفنان» يخترع نفسه» إذ 
لا توجد ذات ثابتة» والذات من اختراع الذات» والذات هي تعبير عن إرادة 
القوة» وعن الدوافع المظلمة. 


و«نيتشه» هو من أوائل الفلاسفة الذين شككوا فی موضوعية أي نص. 
ومعلوم أن الرؤية التقليدية للنص تسقط في ثنائية النص والحقیقة؛ فهي تذهب 
إلى أن النص في واقع الأمر هو مجرد نسيج يوصل جزءاً من الحقيقة, 
ویحجب جزءا منهاء ومهمة المفسر هي الوصول عبر النسيج إلى الحقيقة 
الكامنة وراء النص؛ أي إن هذه الرؤية تفترض وجود الشكل والمضمون: 
واتصالهماء واتقضالهها . وانيتشه» يلغي المساحة بين النص والحقیقة 
ویصفی تلك الثنائية تماماء ويقرر أن النص هو فعلاً نسيج» ولكن النسيج هر 
ذاته الحقيقة؛ بل إن الحقيقة إن هي إلا جيش من الصور المجازية» تكلس 
واستقر. والذات المبدعة هي ذاتها جزء من هذا النسيح؛ فهي کالعنکبوت 
في بيت العنكبوت (وهذا هو معنى عبارة «دريدا» الشهيرة ٦لا‏ يوجد شيء 
خارج النص؟). ولا يلغي انيتشه» المسافة بين المبدع والنص والحقيقة 
فحسب؛ وإنما يلغي المسافة بین نص وآخر. وقد طرح فكرة التناص باعتباره 
حواراً لا ينتهي بين النصوص. فكل ما نعرفه هو النص» والنص لا یحیلنا 
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تة متجاوزة له وإنما إلى نص آخرء ہے فان معرفتنا لا يمكن أن 

لنفسها حالة أكثر استقراراً وصلابة من أن تکون تا وا يمني ان 
۸ ا تختفي بين الذات والموضوع؛ وبين الداخل والخارج: والمعنى 
انعدامہ؛ والمعرفة والرأي» والحقيقة والخطأ. 


- 


لكل هذاء بذعي انحط إلى أنه لآ يوعد تس برىء:طاهر اصلے 

هذا النص إما أنه لم يوجد أساساء أو أنه فقد إلى الأبد. يعني هذا أنه 
جار سا أن ینکر الأصل الرباني» أو أي أصل ۔ للإنسان» ومن ثم 
سن بتساطة فى حمأة المادة المتغيرة السائلة. وكل ما نقرؤه هو 

رات فحسب؛ أو إحالات إلى نصوص أخرى. والتفسير في هذه الحالة 

.0 اجا أي أن يفترض القارئ أن ثمة علاقة اتصال وانفصال بین 
زرال والمدلول؛ وأن هذه العلاقة ليست بسيطة ولا مباشرة ولا يم 
,إنما مركبة (بسبب طبيعة اللغة كأداة مركبة للتوصيل تستخدم المجاز). !| 
الاجتهاد فی المنظومة التوحيدية يعني أن یک یل سف ا 
إلىلاقة المركبة بين الدال والمدلول» ويطرح معنى للنص؛ معنى ليس هو 
المعنى المطلق أو الحقيقي أو النهائي لهء وإنما هو معنی يقارب الحقيقة 
وقابل للاختبار من قبل قارئ آخر. أما عند «نيتشه» فالقراءة ليست هي 
اللحث عن معنى التقی٤‏ واٹما هي » في الواقع امكتراة :معت من الخارج› 
ورضه على النص. فهوء مع انفصال الدال عن المدلول» أو مع التحامه بهء 
لا معنى له في حد ذاته؛ ومن ثَمّ لا يوجد معنى سوى ما تفرضه إرادة القوة. 
كما هى الحال دائما في المنظومة النيتشوية. وكما قال أحد النقاد: إن 
التفسير عند انيتشه» هو وشيلة: لان يصبح الإنسان سيداًء أي أن يصبح الناقد 
غازياً.. وحشا نقدیّا أشقر مفترساء يعبّر عن رؤية معرفية أدبية علمانية 
إمبريالية» ويفرض أية رؤية باطنیة . 


المفسّرء إذاء يفرض تفسيره بإرادة القوة على النص. ولكنناء في عالم 
انينشه؛ الصراعي» سنکتشف أن العكس أيضاً صحيح؛ فالفن هو أداة 
االسوبرمان» لان يلغي المسافة بينه وبين الطبیعةء ولأن يلتصق بها ليعبر عنها 
في صورتها الأولى قبل أن يشوهها العقل؛ أي إن الفن تعبير عن النزعة 
االدیونیزیةا الجسدية العارمة المفعمة بالئشوة المخمومة المعريدة» قبل ظهور 
النزعة «الأبولونية» العقلية التى تتسم بضبط النفس» والاتساق والتناغمء 








والرغبة في التفسير العقلي للکون. والفن» بهذا المعئی؛ متجاوز للخير 
والشرء ومتجاوز لأي تفسير؛ فهو تعبير عن الحياة (باعتبارها ترى 
بتصارعة)؛ وعن أخلاق السادة» وهو قادر على تغییر العالم» والتبشير 
بالعالم الجديد , 


ويمكن القول إن انيئشه» يستخدم تموذجاً جمالياً لمهم العالم» وهر 
نمودج جمالي بالمعئى الذي حدده هو : فالعالم ليس له سبب متجاوز؛ ولا 
بت عقلائي کامن فبه) فهو عله ذاه ومرجعية ڈائہ كالعمل المي بأد 
زه بئفسه» وبعيسش بئفسه على نفسه؟ وهذه هي قمة (أو هرَّةً) المادية. وور 
عبر عنها فى صورة مجازية عضوية» تبعت على الاشمئراز» تبين أبعاد 
العدمية المادية التي وصل إليها؛ یقول: ابراز هذا العالم هو طعامه).. 
وهكذا تحولت المادة الأولى التي يتكون منها الكون فی يد فيلسوف العدب 
إلى براز! 


وصورة البراز المجازية وجدت صدى عند «دريدا»؛ ففى حديئه عن 
مسرح «أرتو» يقول؛ «الجسد بالنسبة إلى أرتو قد سرق ملہء سرقه الأخخر: 
النص الواحد العظیم المتسلل» واسمه (الالہاء مكانه هو فتحة صغيرة ۔ فتح<ة 
المیلاد والتبرز ‏ وهي الفتحة التي تشير إليها كل الفتحات الأخرى» وكأنها 
تشير إلى أصلهاة. وفي لغة غنوصية واضحة يقول: إن تاريخ الإله الصائم 
هو تاريخ الجسد الذي طارد جسدي الذي ولدء وأسقط نفسه على جسدی؛ 
وولد من خلال تمزيق جسدیيی؛ واحتفظ بقطعة منه حتى يتظاهر 00 
ف«الإله»» إذأ» عَلْمّ على ما يحرمنا من طبيعتنا.. من ميلادناء ولذا فهو 
(دائماً) يكون قد تحدث قبلنا بمكر». . . «وعلى أية حال؛ فإن الإله الصانع 
لا يخلق؛ فهو ليس الحياة» وإنما هو صانع الأعمال (بالفرنسية: أوفر = 
)٥٥٥۷‏ والمناورات (بالفرنسية: مان أوفر = .)mane uve‏ فهو اللص 
المحتال المزيف الزائف المغتصب» عكس الفنان المبدع الکائن الصانع؛ 
كيان الصانع الشيطان» أنا الإله» والإله هو الشيطان». . . «إن تاریخ الإل 
هو تاریخ البراز'... ما هذا اللعب الطفولي المقزز السمح؟! 


ولكن ادریدا) لا يقف عند هذا الحدء بل يتمادى فى لعبهء فيأخذ كلمة 
اإسكاتولوجى = (رعهاهاة1ءءع)٠‏ (وهى كلمة يونانية دخلت اللغات الأوروبية: 


ا 





ر. اموستضنل بنهاية الأيام»), فہفسر ما ويععولها إلى اسکائراو ي :0+ 


و كلمة (سکائو ۷٥۷۰۱۷۷۷٥‏ تعني الائط أو القذر ؛ ٢ه‏ إنه يجب أن يون 


3 
ا ۶ 7 بمکله أن رق رك 5 دل 1 من فالإسكاتزارجية ٠‏ رال في 
يهاب رز زایا والعقلانية الإنسائیةۂ يشوص ادریدا) في المصيرورة 
انول وجي ١١‏ في اطار المادية القديمة لا يفكر الإنسان في نهابة الأبام 

و ع على الدئياء أما في إطار المادية الجديدة فيدور التفگیر في 
سک ا فالکیٹئوئۂ يي صر المادية الحلدبدۂ السائلة تاذ هذا 


ويمكن أن الى بأمثلة أ اكثر درامية وقذارۂ من کتثاب اذرہدا۷ الكتابة 


یا عبن د شارت تابات فو شخصيا پافیراز؛ ولکنٹی اب شفق على 
وا م ذوي المعدات الضعيفة! 


مس ےک وی ا رسکاب لوان 
ز٢‏ ع کم 
مل 


۷ 


)۱٤(‏ انظر الها 
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الأصولية والحَرّفية 


النص المقدس» كما أسلفت› نص مجازي توليدي» لا يمكن فهمه إلا 
< اك طبيعته المجازية. فهو نص يشير إلى الدنیا والآخرق عالم الشياد: 
ال > عالم الحواس وما وراء الحواس. فهو نص ثنائي ولیس 
اما النص العلماني فهر نض دقبقء ترتبط. الدوال فيه بمدلرلات 
سا أذ تادیةءے فهو ئض بشہر إلى الدنياء وعالم الحواس؛ والمادة 
ںىے. فالفرق بين النص المقدس والنص تي ماس را ہین 
کر الذي يتعامل مع ظاهرة الآنسان) والمعادلة الجبرية 2 التي تتعاما 
الہ الا رقام اللي لا يعرف الضحك أو البكاء). فالمعادلة الجبرية قد اس 
الدقة ولكنها الدقة التي تعد الأنيان. 


7 
وعالم 
واحديا . 


الأصولية لة والتفسيرات الحرفية 
كو محاولتنا الا قات ع النصوص المقدسة وتمسيراتها. بحدر بنا أن 


“لو ہے اليف فة وال نة قال صولنة ھی رفف لکت ف الما سشات 
نار سا ین سے ٠‏ سے ہے فت ہے = سے ہے بد سے ےد سے 
الدشة ؛ وبعص تعسيرات الكتاب المقدس الكون تراكمت عر العصور. ودعوه 
ف ئے وع الى أفواك الني: الأوليىه ومعادساتت واخ اوت الا 
سی عرز "گا أب سح سس پر سی 2 7 ۱ اك : ج رلین 
ات فا ے٭ ٭ 5 : 
رالصالحین: والحکماء ومحاروےہ تفس ها سے || حدبدا و لي لبد معان 


جديدة منها تتلاءم والزمان والمكان اللذين يوجد فيهما امقس ١أ‏ صولی+. 
وھذہ وسر لأنها «الكل ۹ وفالجٹر؛ و(القيمة الحاكمة». تشكا الاطار 


1 ۵ 9 ۱ ب م سپ أ , ب اب سب َ‫ 


۱ 7 ۱ = )ا کہ 5 ٭ 5 i‏ +« ” جح 1 »هو ٢‏ : 
المجتهد بالعودة إلى النص انمعدس . ف عسر الا صولي ٠‏ ر كسم ر اله عض 





التفاسب الموروية. 3 بلح إلى ات صر الحر في ؛ الا ال تطللب النص 


1 زط > یٹ پچ | عن جو ا‎ i ا عم ا‎ il" Fs. 
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لکول کاب کان خر 2 ارد (ويتفق سس نکر 
وكليته 4 . كل هذا يعني أن الا داماد ال یصل إليها الإنسان 5 

هي ذاتها النص المقڈس: وانما تتراوح في قربھا وبعدها عله ؟ ومن هنا تظهر 
فور ٥‏ تجديلك الاجتهاد. 


أما الحرفية في التفسير فهي أن يلجأ المؤمن بکتاب مقدّس ما إلى 
التمسك بحرفية النص» دون اجتهاد أو إعمال عقل» وكأن النص يحمل 
رسالة واضحة مباشرة صريحة؛ مثل القاعدة العلمية» أو اللغة الجبریةق أو 
الصيغة السحریة أو الأيقونة التى تفضی بمعناها لمن یتعبّد أمامها. . بل کان 
النص هو تجسد للإله في العالم» وكأن العالم هو كل عضوي مصمت, ل 
ثنائيات فيه ولا أسرار. 


إن ما یحدث في التفسیرات الحرفية هو أنه يتم إلغاء المسافة التي 
تفصل بين الدال والمدلول. 9 فكرة الزمان ضساماء واا تثاة الدنا 
7 لايخ ل القن يصبح قسبتازيد » ماديا مباشرا (صورة طب ال 
ام ولهذاء فان کلام الال 1 المتجاوة يصبح EF‏ الے ىة 


ونلاحظ هنا سيطرة الحلولية الكمونية على العالم: كما نلاحظ محر 
الثنائيات؛ ذلك أن الهجوم على لغة المجاز والاستعارة هو هجوم على 
تجاوز الالہ للعالم. وعلى فكرة أنه يتجلى في التاريخ والطبيعة»ع حدوة: آن 
يتطابق معهماء أو يكمن فيهما (فثمة علاقة اتصا! WE‏ وهو ایشا 
هجوم على إنسانية الإنسان؛ باعتبارہ کائنا مرکا ا يحوى داخله عناصر 
طبيعية» كما يحوي ما لا يمكن رده إلى المادة؛ فعلاقتہ انام في 4 
علاقة اتصال وانفصال. وعادة ما یصاحب هذا الهجومَ الحرفى على لغة 
المجاز البحث عن لغة علمية جبريه» دفيقه» واضحه محايدة. سس للتعبير 
عن كل من الظواھر الڑنسائیة والطیعیة۔ 


۱٦ 
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وط اظ ما تخ اة أيديو لو جية ما . أقالتقسي الح الحرقية سکیا أن 
;یسب أي مضمون فكري يحمله المفسّر الحرفي؛ إذ يمكنه» ببساطة؛ أن 
ا و کی سب لا عن طریق اسر ا ران عن طريق 
الکامن؛ ولب العامة ٹاو يقرقى علیہ بنا پشام من تعٹی الزهو مع ب 
يتجاوز ما في عالم المادة من أشياء وأحداث مباشرة)» ثم یقوم بتوظيفه 
بالطريقة التي تعن لە؛ والتي عادة ما تتفق ومصلحته؛ إذ إنه قد تحرّر تماما 
بن القيود التى يفرضها النضن المقدس عليه 


والتفسيرات الحرفية تفسيرات شعبوية» لأنها سهلة للغاية. فيكفي أن 
يُفتح المفسر النص المقدّس» ويأخذ منه سطراً أو سطرين» ويفسرهما بطريقة 
مباشرة. فالشخص العادي» خاصة فى العصر الحديث بعد عزله عن تراثه 
وتاريحه ؛ يريد أن يشعر» ويدرك سراف الخمسء وهو يفضل الدقة والتحدد 
على التركيب والإبهام؛ ويفضل المباشرة على المجاز والتجاوز (أي إنه 
بنضل المعادلات الجبرية على الشعر)؛ ولهذاء فإنه يريد حين يفتح الكتاب 
المقدس أن تعرف المقابل المادی لما جاء فيه. لذلك نجد أن الحركات 
الثورية الشعبوية ذات الطابع المشيحاني الحلولي الكموني أي التي تدور في 
إطار حلولي . وتتوقع نهاية التاريخ مع وصول المتخلض الذئ سيملا یسا ارش 
مذلا بعد أن اقلت جرران: حادة ها فون رة تة لظهور التفسيرات 
الحرفية للنصوص المقاسة: الات الٹی تبرق أنه نخدت نس كامل 
وفجائي للإله في التاریخ الإنساني (فيعود المركز إلى داخل النموذج) وتنتهي 
كل الآلام؛ ويتوقف التاريخ البشري» باعتباره مجال الحرية والجبر. 
والانتصار والانکسار؛ ویصل إلى نهايته السعيدة. 


والعقيدة الالفیة الاسترجاعیة فى التراث المسيحى واليهودى مثل دال 
على ذلك؛ فهي عقيدة فسرت بعض الاشارات العابرة التی وردت في العهد 
القدوم تفسيرا خرقياء ازفتحعها مركزية مطلقة: وقد سماولت الكاترليكف: 
واليهودية الحاخامية تھدئة النزعة المشيحانية عن طريق وضع الحدود على 
سسا حلول المركز في النموذج» وحلول الإله فی التاريخ ؛ لأنه يؤدي إلى 
تصفية الثنائيات» وظهور التفسيرات الحرفية المادية. 58 التفسيرات 
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المجازية؛ وأكدت ضرورة البعد عن التفسيرات الحرفية. فصھیون؛ بالنس: 
إلى الكاثوليكية واليهودية الحاخامية» فكرة مثالية (كمديئة الإله ‏ أرفر 
الماشيح) التي تتعلق بها الأفئدة والضمائر؛ ونتطلع إلى العودة إليها في آخر 
الزمان خارج التاريخ بأمر «الإله»» ولا علاقة لها بالمنطقة الجغرافية التى 
المؤمئين التي تأمر بالمعروف وتنهى عن المنكر. 


ومع عصر النهضة الغربية» وظهور الرؤية العلمانية الإمبريالية؛ تبدا 
النزعة المشيحانية والتفسيرات الحرفية (والباطنية) بالظهور مرة أخرى, 
ويتراجع المجاز والاستعارة والثنائية. والتفسير الحرفي (مثل التفسير الباطني) 
هو الأرضية التى يلتقى عندها الخطاب الدینی بعد علمنته مع الخطاب 
العلماني المادی؛ فكلاهما ینکر التجاوز والثنائية» وكلاهما يؤمن بالكمونية 
والواحدية» وبوجود المركز في الدنيا وكمونه فيها. ويمكننا أن نقول إن 
التفسير الباطني الإشراقي هو ثمرة وحدة الوجود الروحیةء على حين أن 
القسیر الحرفی هو ثمرة الاقتراب من وحدة الوجود المادية. 


والبروتستانتية المتطرفة» والصهيونية ذات الديباجة المسيحية والديباجة 
الفرفية» غات منبجاً حرفياً لاأصولیاً. فالجماعات البروتسعانتية المتطرفة 
جماعات تقدّم تفسيرات حرفية للعهد القديم» تختلف تماما عن التفسيرات 
المجازية والرمزية التي كانت تطرحها الكنيسة الكاثوليكية. ومن هنا نجد 
الطبيعة الثورية المبدئية للتفسيرات الحرفیة؛ إذ يمكن المفسر الحرفي البسبط 
أن يتجاوز التفسيرات المؤسسية المركبة السائدة. ولكن ما يحدث هو أنه بعد 
المرحلة الثورية المبدئية تظهر الطبيعة الرجعية المحافظة للتفسيرات الحرفية؛ 
فهي تجعل الواقع المباشر؛ الزماني والمكاني» مرجعيتها الواحدة ولا 
تتجاوزه. والجماعات التى يقال لها مسيحية أصولية فى الولايات المتحدة 
هي في واقع الأمر ماعات حرفية» تدافع عن القیہ السسصحیة وق 
نماسك الأسرة ومع هذا تساند اقتصاديات السوق الحر» بل وسياسات 
أمريكا الخارجية؛ والدولة الصهيونية. وهذا يدل على سذاجة الخرفيين؛ 
ويبين مدى ارتباط رؤيتهم بالواقع الذي يرفضونه» ومدى اعتمادهم عليه 
وعجزهم عن تجاوزه؛ فالاقتصاد الحر هو أكبر آلیة لتقويض كل القیم؛ 
مسبحية كانت أم إنسانية» والدولة الصهيونية لا تلتزم بأي معايير دينية أو 


1۸ 





إحلاقية أو إنسانية. والجماعات اليهودية الصهيونية ترفض هي أيضا 
رات المجازية التي طرحتها اليهودية الحاخامية لتحل محلها تفسيرات 
قي فدلا من «صهيون» مدينة (الالہ)ء تظهر «فلسطين» باعتبارها موقعا 
حغرافياً يصلح للاستيطان» ويتحول الشعب المختار إلى شعب بالمعنى 
اليولوجي الحرفى› وتصبح العودة» ليست عودة خارج التاريخ. بعد انتهاء 
لرمان» وإنما عودة فعلية وحرفیة للشعب اليهودي إلى فلسطين كجماعة 
ریطانیة في أول فرصة تسنح لهء وحیدما تسمح له قوته العسكرية بذلك: 
سیت إجراءات علمية مادية صارمة. 

۱ ویمکننا أن نقول إن معظم الحركات الشمولية» اليمينية واليسارية. 
ے كات حرفية؛ فهي حركات لها کتبھا الس اال :سحل ۔ گعابات 
ماركس - کتابات لينين ‏ العهد القديم) التي تحتوي على كل ما يلزم 0 

الواقع المادي (فثمة تطابق كامل بين النص المقدس وهذا الواقع). وإ 
حدث أن اختلف الواقع عما جاء في النص المقڈُس فإنه يتم إصلاح ا 
بالقوة حتى يتفق وحرفية النص . ومن ثُمٌء عادة ما ترتبط التفسيرات ا 
بالبُعد العسكري؛ كما حدث فى حروب الفرنجة» وكما حدث في العصر 
الحديث مع الهو تة التي اعت أن صهيون (المجازية) هي فلسطين 
(الحرفية). ولغرض الرؤية الحرفية على الواقحة گان لا داقن الیطٹی 
والضرب بیدٍ من حديد على من يعوق مسيرة التقدّم الصهيونية. 

ار أنه حين نستخدم كلمة لأصبو ةا فلا بيك مق أن اف فا تكلب 
احرفية»» حتى نفرق بين هذه الحرفية والأصولية الحقة التي تصدر عن 
الإيمان بأن لله متجاوز. وأن العالم المادي ليس هو البداية والنھایةء وأن 
مركزه ليس کامنا فيه؛ فثمة ثنائية لا يمكن محوها تجعل التفسيرات الحرفية 
أو (الباطنية) الواحدية (وهي تعبير عن الرغبة الجنينية الكمونية في الهروب 
من اقرب رالقاقات القضيفاظة) تسجر من سير عاتم مرقییہ - 


العقيدة الألفية الاسترجاعية فی التراث المسيحى التى تذهب إلى ضرورة 


ظ توطين اليهود في فلسطين (استرجاعهم إليها)» حتی يمكن أن يعود المسيح. 
رہد حكمه لمدة ألف عام. . مَثَل دال على التفسيرات الحرفية. كانت 
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المسيحية الكاثوليكية ترى نفسها «إسرائيل فيروس»؛ أي أسرائيل الح 
وكان رأی الكنيسة الكاثوليكية أن مجيء المسيح قد نقض الہر 2 
لإسرائيل وأنهاه. فبعل المسيح لا وعد ولا اختيار إلا لمن امن از 
- إليه. وباب هذا الخلاص مفتوح لكل 7 سام وع 1 
گا 5 چ هم اذا دوا ال ٣‏ ور 
۵ يؤمترا بالمسبح مثلهم عثل عيرم ee‏ سے( ما ال 
الخاصة بعودة البهود» فکائت تژول على انها تحففت . ٰ عادهم ررر 
إلى فلسطين. أما الفقرات الأخرى التي تتنبا بمستقبل 7 #سرائيل. قر 
کال تتطق» مس تفسين القدؤژن (أوغسطين»» على إسرائيل الجدرر, 
فحسب؛ أي الكئيسة المسيحية. وبعد ظهور المسیح؛ والخاز البھود ل, 
أصبح اليهود ‏ اإسرائيل الجسدية الزائفةا؛ والشعب المختار 1 0 مختارا 
للعنة الال وأصبحت اليهودية اس لا دينا . ونتیجھ سس یت 
الکاث لک تفضا ے إلى اه القدامى الذي كائوا يعتبرونا کر نی 
وليحيه تفصل بين لعبرانيين سی بالعدة المعاصرين الذين 
تإسرائيل اك ورثتها الكنيسة الكاثوليكية من 2 م ضس دی 
ُ: پا ۱ 1 اها على عظمة | لكئيسه من جهة 
0 ا إذ أكد ديموما 
كان التفسير البروتسعائى لهذه القضية ايان السات الخ 
اختيار اليهود رغم التناقض بين الوعد سو بت الميثاق. وقد فر 
بالغلاص) سی وجهة النظر اليروتستاتتية* أ ودا وك 7 
اا ا ن ا نا الجا ل يري لو 
العهد الجدید لا يحتوي على نقض لما کال ررط بدا 
uk, 4‏ 1 : 5 يفل دات ہل ۱ ۱ 
وإنما أخذ أبعاداً جديدة؛ فالوعد لم يهم ٠‏ ۽. یں بأن بي ١‏ ےن فل 
٠ ¢‏ إن تح ٠‏ كال 7 
4 أي إن «الإله» لم بُعط الوعد لليهود دون ٠ ٠‏ خی لما 1 
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من الفلسفة. في الابعة عشرة من عمره أرسله ا يوري للفلحدف بي اخ 
والعلوم الإنسانية. أول أعماله المتشورة كتاب دي د ٭ . جين من ' 
منيكا»؛ والملقب بسيكا الأصغرء مصحوباً بتعليقائه الغ ٠‏ 
[المراجع]. 


E 
0 ۲ 0 
- Dh 2 0 
یا ا و ا یں‎ 
کو ا ا‎ 











و 


EET 
تا‎ A ال 1 د‎ 
و او وںں‎ 


4-4 1 ei 


اکم وإن كلامه لن يزول حتى يتم الكل. وإن نعمة «الإله؛ على اليهود. 
فى رأيه؛ لا يمكن إهمالها كعمل عظيم كان في الماضی ومر عليه الزمن: 
هو متضمن في حياة الكئيسةء أي إنه وعد أزلي. ولأنه أزلي» فإن 
لماضى يشبه الحاضر» ويشبه المستقبل . 


وثمة استمرارية صلبة تؤدي إلى التفسيرات الحرفية» وهي تقوم بتحويل 
207 العهد القديم. وقصصه الديني, إلى حقائق ووقائع (حوادث) 
تاريخية . كما ساد الاعتقاد سخ البو قسانت بأن اليهود المعاصرين هم 
برائيون القدامى» وهم الفلسطينيون الغرباء في أوروبا الذين سبُعادون إلى 
ؤلمطين عندما يحين الوقت؛ ومن ثُمْ ظهرت العقيدة الألفية الاسترجاعیة: 
حلت محل فكرة الشعب الشاهد. وقد أذى هذا إلى ظهور ضرب من الفكر 
الصهيوني الاسترجاعي الذي يطالب بعودة اليهود إلى فلسطين . 


ومما ساعد على ذلك نزوع ال رقتعاقت تي القلط بيخ الاس 
والتاريحي »؛ وبين المطلق والنسبي . فالوجدان البروتستانتي دائب البحث عن 
قرائن وإشارات (مادية) من «الاله»» ودائم الأفظار لل وة (أبوكاليسسن) القن 
تيحقق داخل التاریخء وهذا جزء من نزعته الحرفية. وهذه الرؤية صهيونية في 
بنيتها؛ فهي رؤية تنكر التاریخ المتعيّن» وتنتقل بسهولة من العهد القديم إلى 
فلسطين» وبالعكس؛ وهي تحوّل اليهود المعاصرين إلى شعب "الإلها 
المختار» الذي له حقوق أزلية في أرض الميعاد. 


ولنضرب مثلاً . . تقوم الصهيونية ذات الديباجات المسيحية بتقديم تفسير 
حرفي للنص المقدس يمكنها من ليّ عنقهء وتوظيفه لصالحها. فاجيري 
فالويل؟» الواعظ المشهور بتأيبده لإسرائيل» يذهب إلى أن سفر حزقیال يشير 
إلى أرض معادية للماشيح هي «روش»» وهي أرض فيها مدينتان هما 
اميشيسن ) وتوبال). وتصبح روش » الروسيااء وتصبح ميشيسن الموسكوا. 
وتوبال «تيبولسك!. وستقوم روش بغزو إسرائيل ونهبها (حسب سفر 
حزقيال)؛ ولذلك» فإن «فالويل» يفسر هذا بأن روسیا ستقوم بغزو إسرائيل 
للحصول على الغنائم. وقد أطلق هذه النبوءات قبل سقوط الاتحاد 
السوفياتي؛ اي إبان الحرب الباردة؛ والمقصود من نبوءاته هو دعم سا مات 
الولايات المتحدة. وكلمة «النهس» يقابلها فى الإنكليزية كلمة «سبويل از٥طہاء‏ 
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فإن حذفنا أول حرفين فإنها تصبح «أويل اذه». أي البترول» وهنا تصبح 
الأمور شديدة البساطة» ويمكن تحويل الكتاب المقدس إلى دعوة لغزر 
مصادر البترول والاستيلاء عليها! (وهنا تظهر النزعة العسكرية الواضحة). 


و«فالويل» قد عبّر بشكل حديث عن العقيدة الألفية الاسترجاعية التي 
ترفض التفسير المجازي» وترى أن النبوءة الخاصة بمعركة «هرمجدون) 
الختامية هي نبوءة لا بد من أن تتحقق. ولا يقل «تيري ريزنهوفراء المليونير 
الحرفی الأمريكي الذي يقوم بتمويل عملية إعادة بناء الهيكل» عنه في حماسه 
العسكرى؛ قھریری أن السلام ب بين [سرائیل وجيرائها مسألة مستحخيلة: بل 
يرى» شأنه شأن الاسر اين ضرورة تحريك الأمور باتجاه الحرب 
لإضرام الصراع والتعجيل بالنهاية. (ولهذاء فإن موقف الاسترجاعيين 
الألفيين من مفاوضات السلام أكفر تشددا من موقف أكثر ضقوز إسرائيل 
تشددا). ولا یختلف الاس كثيرا بشأن حدود أرض الميعاد؛ فهذه الحدود 
تفلن ایت تدس لا پنکن التقاوض يقأته.. كبا أن حدود إسرائيل آلتی 
يتخيلها الاسترجاعيون أكثر اتساعاً من حدود إسرائيل الكبرى التي یتخیلھا 
أكثر الصهاينة تطرفاً؛ فحدودھاء حسب الرؤية الاسترجاعيةء تضم الأردن. 
وأجزاء من مصرء ولبنان» ومعظم سیوریا' (وشعواعنا تست أي إن 
الاسترجاعيين یرون ضرورة سمفك الدم اليف ودی یھ گا لرؤیتھم ایا 
الكتاب المقدّس . وتحؤّل الحرفيين عن | لتڑعة الثورية إلى الہ نزعة الرجعية يظهر 
بشكل واضح في الولايات المتحدة؛ فالجماعات التى يقال لها مسيحية 
أصولية فی الولایات المتحدة هي في واقع اش خما غافت حر فية ؛ فھی 
تدافع عن القيم المسيحية وعن تماسك الاسر3 وهو ما يشكل تحدیا للنظام 
الرأسمالي العلماني في الولايات المتحدةء وهو نظام غير معني بالقيم. 
ولکنناء مع هذاء نجد أن هذه الجماعات تساند اقتصاديات السوق الح 
وهى أكبر آلية لتقويض دعائم الأسرة! كما سبقت الإشارةء كما أنها تؤيد 
سياسات أمريكا الخارجية» والدولة الصهيونية» وهى سياسات لا علاقة لها 
بأية منظومات أخلاقية» مسيحية كانت أم يهوديه ام سایق وهذا يدل على 
بلاج الس فسن ویش ملق ارتاط رؤيتهم بالواقع الذي يرفضونه» ومدى 
اعتمادهم عليه وعجزهم عن تجاوزه. 
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ا“ نے ناريخ الصهيونية ذات الديباجات اليهودية مع التفسیرات حر یا 
Eh,‏ (التى بدأت في الأوساط البروتستائتية المحرفية فی إنکلترا في 
٣‏ رب عشر)ء والتي حولته من نص روحي متجاوز للمادة ال اسي 
7 مصلحة المفسر . وقد تلقفت الأوساط الاستعمارية السياسية هذا 
ادك م لله منهم بع المثين من يهود شرب آوروبا ووسطها ؛ 7 


u‏ ۱ - العالم الکزض. 
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الحركة الصهيونية» رغم علمانيتها الواضحة. اكتشفت القيمة التعبوية 

ں الدینی الحرفي › فتبنته» وتبنت مصطلحاته» فأفرغتها من محتواها 

0 | وفرضت عليها محتوی ماديا متا مع خلال التفسير الحرفي . وك 
ل وہر الحرفي نفسه إلى الدولة الصهيونية التي تدَّعي أنها دولة 
ب" 95 أن معظم مستوطنيها لا راقو ا عن العقيدة اليهودية. 
رهم لا يمائعوث من جرا زواج بين رجلين أمام حائط المبکی على يد 
ےلان (كما حدث في عام ۱۹۹۸)! على الرغم من كل هذاء كان 


انام 
5 الصهيونيه أن تتجمل بالديباجات الدينية (الحرفية). حتى يمكنها خداع 


یاقز البهودية» وتجنيدها وراء الدعوة الصهيونية. 
انطلاقا من كل هڏاء يكون الادعاء بترادف الصهيونية واليهودية ادعاء 
راطلا . ولكن مع ذلك يجب أن نشير إلى بعض العناصر داخل اليهودية التي 
مولت لديها قابلية لات سعولى غلها عن قتل الصضعابية. وارتی هذه العتاصسر 
أيه «التركيب الجيولوجي الترا؟ كمي»"؛ ویعنی أن اليهودية مكونة من علة 
اطبقات١‏ متراكمه الواحدة فوق الآخر ری؛ متجاورة دون 0 تتفاعل . الأمر 
الڈی اق إلى وجود تناقضات جوهرية عديدة داخل العقيدة البهتودية. يكن 
ان نیف إلى کل هذا اعتراف الشريعة اليهودية بالملحد يهوديا (باعتبار أن 
أمه بهودية) . ولهذا کان من السھل على الصهاينة أن یجدواء من الفتاوى 
والسوابق فى التراث الديني» ما يعطي أساسأً دینیاً لدعواهم (المهرطقة من 
نظور اليهودية المعيارية) . 


وو 








من القرن الرائع ×ش ر 

هو تصاعد معدلات الحلولية في اليهوديه ؛ ارتدا۶ پا لہ سخ الحاخامات. 

أن أصبحت القبّالة (التراث الصوفي کہ سس کی ومع هذا لج 
إن معظم التفسيرات الحاخامية أصبحت نات طابع ٠‏ بأن جعلوا الي 


ر 
غنات فيفع جاح ارضة في الد ل اریخ اشمخلس لور 
منوطة بأمر «إلهي» سيصدر في آخر الأيامء فيأني إلى فلسطين (صھیرن), 


(الماشیح)؛ ويقود شعبه إلى صهيون؛ بل إن العودہ 
دون انتظار الأمر الإلهي» كانت تعد كُفرا سل بالتهايةة وعودته إن ھی إل 
بعودنه خطيئة «داحيكات ھاکتیس)؛ أي التعجيل الالهية . لکن رعم هزا, 
محاولة من جائيە أن يفرض مشيئته على الإرادة n‏ من يمجرها. 
كانت النزعة المشيحانية قوية للغایف رغم كمونها دي 1 


۱ سی سے اب سیسات ان وف لمعب اليهودي» وتتحول 
سوب پر ےو سج شید ژ0 الميعاد)ء أما الال 
الطبيعة إلى الأرض الیھودیة (إرتس یسرائیل 79 1 ولا تختلف هذه الرؤن 
فيتحوّل إلى المبدأ الواحد الذي يحل فيهما سا کا تی سس اقا 
ادری الدونية عن الصعات۔' ي ہیں ووو العلولف۔ وینکن ال 
وفي الطريقة التي تسمى بها العناصر التى تكون دام ۱ - 
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5 .هو : يذ 2 القه دنه 
الشعب اليهودى المدا الواحد '# رع is‏ 
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سیپ الا الواحد؛ (ام عتصر في لٹالو سے یسر سيا 
عدیدۃ ؛ فالمتدینون يسمونة «اللانه) (و حدة و حورد زره و ا سا 
فبسمونه تسميات كثيرة: روح الشع» ‏ «الترات يهودي - اسر 
اليهودى؛ 5 «التوراة ککعپیر عن روح الشعب» (و حددہ ور جو د مادية) . ولص کله 
الفریقین بری المبدأ الواحد باعتیارہ الرباط العضوي الذي یربط بین الشعب 
والأرض» أو القوة التي تسري فيهما. 

ويُلاحَظ أنه لا يوجد فارق بين «الإله» والعزق اليهودي (على سیل 
الغا اميا ان فى الق والارشی لا يجاو زعساء فهو ال 
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مقدّساء وأصبحت الأرض هي أيضاً مقدُسة. يختلف الفريقان العلماني 
والديئي في تسمية مصدر القداسة» ولكنهما لا يختلفان البتة في أن القداسة 
ټسري في الشعب سنسدا وتسمية مصدر القداسة في المنظومات الحلولية 
ليست أمراً مهما إذ إن الحلول يجعل الساؤة المنقدسة أهم من مصدر 
القداسة. ويتفق العلمانيون والمتديتون على أن المبدا الواحد («الإله؛ أو 
روح الشعب) حال في المادة» كامنٌ فيهاء غير مفارق لها. ومن ثم يستطيع 
اعضاء الفريقين الصهيونيين. الديني والإلحادي. أن یترجموا العناصر 
نعازلیة إلى شعار سياسي »+ مقل؛ ارف يرايل لشعب بسرائیل عب ورا 

سرائیل؛ وهي صيغة تعترضں علافة عضوية صارمة ہین العناصر الٹلائة تمدع 
اعضاء هذا الشعب حقوقا مطلقة. وتصبح تزراة يسرائيل كتابا تٹڈساً رسلا 
من «الإله» بالنسبة إلى الصهاينة الدينيين» أو كتاب فلكلور يعبر عن روح 
لشعب بالنسبة إلى الصهاينة الملحدين. وبينما يؤكد الحاخام «كوك» (الأب 
الروحي والفكري لجماعة جوس إيمونيم). فل پیل المثالء أن روح 
«الإله؛ وروح يسرائيل ي واحد» أي إن الشعب فی قداسة الرب. فإن 
افلادیمیر جابوتنسكي' يشير إلى لقعب اليهردي يعاق وک ويشير اموشبه 
دابان» إلى الأرض و رها ربه اتا وصاغة اكرك؛ الدينية؛ وصياغة 
اجابوتنسكي'ا و«دايان؛ الاالحادیة: متشابهتان سای فی بنيتهما؛ فكلتاهما 
تھی إلى شخب مقدس له حقوق مطلقة فی أرضه اک رج فهو شعب حل 
الإله وقي أوضهة حسب سیاعة افكرلةة» وهو شب الہ وارغن/ الہ فى 
صياغة الملحدين» والفارق بين الصياغتين أمر شکلی . 


وقد قال «نوفاليس) إنه لا يوجد فرق کیو ن أن أقول: «أنا جزء من 
الالہ1 او أن اقول: ان الال جزء منى؛2ء. ولا فرق نس" أن أقول: ان الاله 
هو العالمء أو أن أقول: (إن العالم هو الإله». ویمکننا القول بأنه لا يوجد 


و8 گے ١ ' ١‏ ' 
فرق كبير بين أن يقول الصهيوني المتدين : «الإله هو الشعب». وأن يقول 








الصهبوني : االشعبه هو اللاله» 
الكل هو الجزء» ويصبح ال لشعس هو الاله. 
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الصھیو نية والتفسيرات الحرفية 


رسن أهم الات : 0 أل فعة ت ند يمسم والعنمانيين ( في إطار الحلولية 
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ی )لي الديئيين تفسيرات العهد القديم الحرفية» والعقائد اليهردية, 
زی في ارم الحاخاي التليدي (المجازی) كانت اصھیون الررجن 
۱ نوج في القلب» وقد وصفها ناتان برنباوم» (بعد أن ترك الصهيرنية 

اي 7 ے۔ أروئوذكننيا) بأئها لست وطناً ماديا دا بل هي کان دبني لم 
را ور قل عن حبه» والحئين إليه؛ وتذكره. والشعب ليس شعبا عرقي 
و مثل كل الشعوب» وإئما جماعة دينية تدين بالولاء «للوله؛ من خلال 
ف ۵ . خلال الإيمان بمنظومة قيمية. ولهذاء فإن عودة هذا الشعي 


إلى أرضه ٦‏ يمحن أن سم إلا بأمر لاا في نهاية التاریخ . 


وقد طرح الصهاينة المتدينون» بدلا من هذه العقائد التي تحوي فدرأ 

من التجاوز؛ وبالتالي تتطلب تفسیرات مجازیةء تفسيراتٍ حرفية لا تختلف 

۳ عن التفسيرات العلمانية (التي تنكر التجاوز). رعم احتفاظها بالمصطلح 

ي . فالشعب أصبح مجموعة من البشر الذين لهم حقوق مطلقة منفصاة 

ب المنظومات القيمية الأخلاقية اليهودية: فھم ذوو حقوق مطلقة؛ ولا 
تفر كدراً عن شعوب أوروبا في المرحلة الإمبريالية. 


راک هده الحرفية فی التفسیر ظھور ديباجات علمانية حلولية؛ فالشعب 
في الخطاب الصهيوني أصبح الشعب العضوي (فولك)؛ وهو مفهوم تصدر 
عد الايمان بأن ثمة وَحدة وجود (عضوية) تربط الشعب (العضوي) وأرضه 
وز اثه» وأن الجميع تسري فيهم روح واحدة هي مصدر الترابط العضوي 
هذاء والذي لا تنفصم عراه. وهذه الفكرة فكرة حلولية تجعل الذات القومية 
ری التقدیس؛ وتخلع عليها المطلقية. والنسق الفلسفي الكامن وراءها 

تليق علق ؛ إذإن هذه الذات سح مرجعية نفسهاء هي البداية والنهاية: 
وحتی برامجها السياسية تصبح فة وعادة ما تصل هذه النمادج لون 
لحظة تحققها في لحظة نهاية التاريخ» والفردوس الأرضي» وحين تتجلی في 
كل مناحي الحياة؛ ونتجسد من خلالها. لذلك نجد أن الصور المجازية التي 
نستخدّم فى إطار هذه الأنساق صور مجازية عضوية تعبّر عن عالم عضوي 
مصمت؛ ملتف حول نفسه . 


وما دامت العلاقة عضوية حتمية فإن هذا يعن أن الارشن اليهودية 
(إرنس يسرائيل) ستظل خرابا ومهجورة إن تم فصل الشعب المقلس عن 
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5 الاس وهذا الشعب نفسه سيظل فی حالة اغتراب وحزن (بل فساد 
اللاي إن ظل بيدا عق الأرضی: تالآرقن تكسي الخاة فق الشعت 
52-275 الحياة من خلال الأرض. وهذه الرؤية هي التي تفسر 
اد الصهيوني: «أرض بلا شعب لشعب بلا أرض». فالأرض (اليهودية) 
تربط بشکل عضوي حلولي كموني بالشعب اليهودي › ولهذا قان وجل شعب 

على هذه الأرض (الشعب الفلسطيني على سبيل المثال) فليس له وجود 

المنظو ر العضوي الحلولي (ولذلك لا بد من تهميشه» وطرده» وإبادته). 
وجل ۹۹ في المئة من يهود العالم خارج فلسطين» متشردين في بقاع 
الأرض» فيب لا يزالون بلا أرض يسبب العلاقة العضوية الحتمية الى 
د بالأرض المقدّسة. والتاريخ اليهودي بأسره تعبير عن رغبة اليهود 
العورذة إلى هذه الأرضن لتحقيق تلك الرابطة العضوية . 

عد أف أ ةط المتدینون العنصر المجازي (والإيمان بالتجاوز)؛ وبعد 
1 العلمانيون الصيغ الرومانتيكية العضوية الحلولية» أصبح اللقاء بين 


تمدق الت متتالية العودة حتى يمكنهم قبل أطروحات 
بجا تهنا (اللاأخلاقية)» وإعطاؤها شرعية دينية. 


العارمة في 


ان می 


الفریقین سھلا 
رر نة العلمانية وممار 
لق بدلا ا الخاد التقليدية : 


ےت المتتالية كما يأتي : 

. عودة مجموعة من اليهود (عودة مادية فعلية) للإعداد للا 
تفي . × اتظار ة الاله) 0 مَقَدَّم الماشيح - عودة تحت قيادته 
دو 

المقدّسة المادية الفعلية الحرفية» تخطلتب اة العا 
والح ٠‏ والقتل: ا الأعوريالية العالمية» وطرد نے 
اتخدام الع وهذا ما فعله الضهاينة سه وقاموا بتيريره بديباجات دينية 
الفلسطینی ٠‏ سلفم قداسة ومطلقية (كما هي الجال ذاقنا ت 
رق ا ےو وت ر اتد 
تخلع ۱ ل وفی نهاية الأآمرة تبثن ينول الصيغة الصهيونية 
انوا د املة بعد أن تاس وو فنقل با بر ! أعضاء الجماعات 


با أوردب ' و 
البهوديا إلى ل وم بنقلهم رف و أصبح : «العودة ان ار الميعاد 


أصبحت 


الماشیح 
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والأجدادء أو الصعود إليها» (عالياه). وصھیون؛ التي توجد في القلے, 
يحول من مفهوم ديئي e.‏ بقعة جغرافية» يتم الاستيطاتن فيهاء كر 
اليهودي (أو أي زد أن يركب طافرة ويذهب إليهاء وتمكن المسترطر 
الصهاينة أن يرسلوا منها بطائراتهم الحربية لتدك القرى والمدن والأخن 
ناس آنا وعد «بلفور» فیصبح ج اعد الاٹھی (على أن تكون العودة دون 
انتظار لمشيئته). . وهكذا. 


وتتجلى الحلولية العضوية في موقف كل من المتدينين والملحدين مر 
الجيش الإسرائيلي . فقد ذهب الحاخام «تسفي كوك»» حفيد الاخ 
«إسحاق كوك)» إلى أن الجیش الإسرائيلي هو القداسة الکاملةء وهو الذى 
يمثل حكم شعب تالالا قوق أرضه. ولا يشعلف الملحدون الحلوليون ن 
قي موقفهم هن اليش ؛ فهم» عند احتفالهم بعيد الاستقلال على سبیل 
المتال» يغيرون منطوق المزمور ۱۱۸:۲٢‏ الذي يقول: «هذا هو اٹوم الذي 
صتعه الرب)» فيصبح : «هذا هو اليوم الذي صیتعەه تسقَا لا أي الجیش 
الاسرائیلی (مصدر التماسك والوحدة العضوية). وقد سن الصهاينة دول 
ان تا بحيث تكون الإطار الشعائري (الحلولي المادي) الذي يعزل 
اليهودي عن العالم؛ ؛ فهي الدولة الجيتو التي تحرط المواطن وور وشعاران 
یھودیةء وهی الأداة التي يتحقق من خلالها الثالوث الحلولي اس 


هذا لا يعني أنه لا يوجد اختلاف بين الحلوليين الملحدين والحلوليين 
المتدينين؛ فحلولية الملحدين هي وحدة وجود ماديه. أى «حلولية بدون 
إله. على عكس حلولية المتدينين» فهي تنبع من وحدة الوجود الروحية. 
لهذاء نجد أن الدولة بالنسبة إلى الدينيين هي أهم دل لل«إلهاء أما بالنسبة 
إلى الملحدين؛ فھی ليست تجلياء وإنما هي نفسها موضع التقديس. وعادہ 
ما لوق هذا العلاف بالظرق اللنظية السلبمية» لی سبيل :المخالة. جين 
نوقش إعلان دولة إسرائيل أصر المتدينون على ذكر عيارة «عناية الإلها, 
فرفضها اللادينيون» وتم حل المشكلة باستخدام عبارة «تسور يسرائيل» أي 
«صخرة إسرائيل؟. وقد اختيرت العبارة عن عمد لإبهامها؛ فهى قد تعنى 
الأب» وقد تعنى الملك الاش الذي يتوجه إليه اليهودي الخدت كما لها 
فد تكون: «هُوية» إسرائيل الجمعية الصخرية (الصلبة)ء والإرادة القومية التي 
تحدَّث عنها «روسو» (وآحاد هعام من بعدہ)ء والتي توجّه مصير الأمم؛ نوع 
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الجوقة الإغريقية التي تمثل الماضي والحاضر والمستقبل. . إلا أن العبارة 
والإله الذي يحل في الشعب ويجعله مطلقاً» بالنسبة إلى المتدینین: 
۱ «الذات القومية ومصدر المطلقية وموضع القداسة) بالنسبة إلى غير 
التدیئین ` 

ودد وضع كثير من أعداء الصهيونية من اليهود وغیر اليهود أيديهم على 

ر الخاصية في الصهيونية باعتبارها حلولية واحدية روحية (أي باعتيارها 
دكلاً من من أشكال الود ثنية) تم تحويلها إلى حلولية مادية. وقد أشار بعض 
عو إلى دولة إسرائيل باعتيارها العجل الذهبي الجدید الذي يعبده 
7 رن گا سقس الخ م اجرسون كوهين؟ بقوله: : دن گرا شی هود 
سال یتصورول أن إسرائيل هي معبدهم الأساسي» وأن رئيس وزرائها 
حاتخا مهنم الأكبر). 


وقد ظهرت في ألمانياء في الثلاثينيات» جماعة من المفكرين الدينيين 
زلوثريين الذين أدركوا العناصر الفكرية المشتركة بين النازية والصهيونية 
(باعتبارهما أيديو لو جيتين حا ا وأبعادهما العدمية. ومن هؤلاء 
دف يدريك هايئريش جاکوبی) (Friedrich Heinrich Jacobi)‏ الذي حذر اليهود 

من فكرة الشعب العضوى ي التي يدافع ع: عنها النازيون فالسا كما قرفب 
کل من النازية والصهيونية بأنهما حركتان حولتا الأرضية (الارتباط بالأرض) 
والدنيوية (الارتباط بالدنيا) - وهي اموز مادية ‏ إلى كيانات ميتافيزيقية» أي 


إلى دين . وأشار إلى أن النازية والصهيونية تتبنیان صورة مجازية عضوية؛ 


ألمانیا كيان عضوي متماسك» واليهود كيان عضوي اساسا ودا 9 
مک لكيات عضوي ا يسكو عب ای والمہحصّلۃ النهائية هي القول يال 
ألمانيا لا پیگٹھا اق تقبل اليهودء أو تظهر التسامح تجاههم . 


وفى عام 555+ عولد «فيلي عا افو( ما تصوره موقف المسيحية من 
سال از العضوي 5-0 اش الذي تط أعضاؤه تو قاط عصوىيق أيه 





)٢(‏ ولد عام ۳١۱۷ء‏ وتوفي عام ۱۸۱۹. فيلسوف وكاتب ألماني. ناهض فلسفة الأنوار» ودافع 
عن فلسفة تتأسس على العاطفة والإيمان» ونقد «سبينوزا» و«كانط» [المراجع]. 

(۳) لقد حاولت جهدي ولم أتوصل إلى هذا العلمء وراجعت حتى موسوعة اليهود واليهودية في 
الجزء الخامس؛ ووجدت المولف زسم اسمه بئفس اور العربية!! [المراجع]. 
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احد الا 5 كما ير ۱ 
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le 7‏ بين الصهيونية و زية ؛ لامعا قر ربارم ۱ 
ای القداسة الديشة : الدم. والتربة (الشعب وآ ژر 4 : 

قيمة تشرب بجذورها في المشاعر الاسطوری یں 
OT fr‏ لكو | 
پان ا ال تة وعبادة لیس م ی آنه ر ف 
ند ا 
جال كا توصل إلى أن كلاً من الصهيونية (التي تی 
ہی ای العولة الصهيونية والنازية (القى ١‏ 
الدولة اازدة: : نجسل لعدم فهم الہعد المجاز ري نون !| 2۳ 8 
لاترجاعية في المسيحية. ومن تع فا كلتا الحركتين بر تل لور 
المشیحائیة السياسية التي تحوّل الدنيوي ي إلى معد س و 3 سے 
كل منهما تهديداً للھودیة و و لبشری 1 مث 


وا 





ق علاقة الدال بالمدلول 


ري الاهتمام بفلسفة اللغة في الحضارة الغربیةء باعتبارها واحدة من 
احث الفلسفیةء في العقود الأخيرة من ن القرن التاسع عشر. وهذا 
5 ال تصاعد معدلات الحلولية والكمونية» وة المراكر؟ وهو ما أدى 
لی اهتزار فكرة الكليات والثوابت. ونحن نرى أن العو اصل بين البشر 
5 وجود كليات وثوابت» وبغيابها تنشأ مشكلة علاقة اللغة بالواقع. 
والذات المدركه بالموضوع المدرّك. وكما قال «فوكو»: إن مشكلة اللغه 


ا الإنسان في عالم الصيرورة الكاملة. أي عالم ات ر الدائم جم 
کل قر کر ولا توجد أية نوابت. وقد صرح «بول دی مان" (Paul dé Man)‏ 


الناقد التفكيكي) بأن الفکر الغربي الحديث هو فكر لغوي أكثر من كونه 
کر ا 7 س وقبلها فيا ۷إرنست کاسیرر) Cassirer)‏ 00 
أن اللغة ستصبح سلاح الكت العدمي. وسلاح الام للخل ةيكت أن 
كانت سلاح الفلسفة. وبالفعل.. فقد أصبحت اللغة هي هاجس الإنسان 
اتر وأصبح هدف كل العدميين» بعد أن اكتسبت اللغة هذه المرکزیة 
إثات فشلها ؛ حتى تصاب الإبستيمولوجيا نفسها بالشلل. فالهجوم على اللغة 


ea 
ولد عام ۱۹۱۹ وتوفي عام ۱۹۸۳. منظر الأدب الأمريكي من أصل بلجيكيء وناقد‎ )١( 
: تتریضی/ تفكيكي › وهو صديق جاك دريدا». من كتبه‎ 
Les Dessins de Paul Valéêry ([Paris]: La Table ronde, 1948), et Allegories of Reading: Figural Lane 
guage in Rousseau- Nietzsche- Rilke- and Proust (New Haven, CT: Yale University Press, 1979). 


انظر أَبۂ يضا: بول دی مان العمى والبصيرة : مقالات فی بلاغة النقد المعاصر» ترجمة سعيد 
الغائمى ؛ المقتروةالقرمى للترجمة؛ العدد ۱۸۹ (القاهرة : المجلس الأعلى للثثافة ٠٠١‏ ا( 
[المراجع] . 

)٢(‏ ولد عام ٤۰‏ في بولونیا اا وتوفي في نيويورك عام .١955‏ وهو فيلسوف ألماني أحد 
ممثلى الكانطية الجديدة؛ التيار الذي اسسے : Hermann Koheng Paul Natorp‏ . [المراجع]. 


۲ 





أداة للتواصل بين البشر ہو عجوم على المشروع الانساني باسر 

مفهوم الإنسائية المشتركة, وعلى مقدرة الإنسات أن يراكم المعرفة. ر 
يتعامل مع الآخرین من خلال منظومات معرفية وأخلاقية مشت ركة ؛ 2 
تعبير عن العدمية الفلسفية, الناجمة عن تبنی موقف لا عقلا ني مادي , إن 


الال المتجاوز والمدلول المتحاوز 


وقد تمت مناقشة الإشكاليات الفلسقية الكبرق من خلال مناقشۃ اشا 
قد دو وكأنها نار ۶-7 محضة؛ وهي إشكالية علاقة الدال دالمدارل, 
والمرتبطة تماما بمفهوم «المدلول المتجاوز». وحتی نفهم المعنى الدقيق 
المصطلح الأخير سنطرح فكرة بسيطة جداً؛ وهي أن لكل شي ركز وى 
دون :هذا المركد فاننا لن نعرف للشيء بداية أو قَاية أو اتجاها؛ و 
ستسود الفوضى والنسبیة. واللغة لا تختلف عن أية ظاهرة إنسانية؛ اذ لا 

من أن يكون لها مركزء وإن لم يكن لها فإن الکلمات (الذُوال) ستكون فا 
حالة فوضى كاملة. ولنضرب مثلا۔ . إن قلنا عبارة بسيطة مثل: ا 
كان؛؛ هذه الجملة ران وجرة متكلم وسح وماضن وجا کو و 
وذات وموضوع» ومن دون افتراض هذه الانعاد فاننا س سر إلى أن 9 
قات مم من؟ این كان ها كانه وأین سيكون ما سيكون؟ ولا 
جملة بسيطة أخرى مثل : «سأذهب إلى الكلية غدا»؛ هذه الجملة تفترض 
اشا وجود حاضر ومستقبل» وإرادة إنسانية» وسبب ونتيجة؛ ولكن ما ضمان 
صدق هذا الافتراض» وما ضمان مطابقته للواقع؟ الضمان الوحيد هو وجود 
شيء متجاوز للحاضر والمستقبل» وللإرادة الإنسانية» وللسبب والنتیجۃ, 
وهو يضمن وجود هذه العناصر واستمرارها رغم تجاوزه لها. هذا الشیء هر 
االمدلول المتجاوز» ‏ الركيزة الأساسية (المبداً الواحد ‏ اللوجوس) لکل 
الدوال. يقف خارج لعبهاء فهو موجود قبل وجودهاء وهو «غير ملوّث' بهذا 
اللعب. وشو ليس زعا ین اللخة التي لا کی كن أن تصيح أداة ة للتواصل إلا 
ترق لفاك راع لاقيقية راٹلساتہا عن الجدلو لاک ووسرد بتلال 
متجاوز (مفارق) هو الطريقة الوحيدة لكي نخرج من عالم الحس والكمون 
والصيرورة» ونوقف لعب الدوال إلى ما لا نهاية» ونحرز التجاوز والثبات؛ 
ونؤسس منظومات فلسفية معرفية وأخلاقية. وكل النظم المتمركزة حول 
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اي النظ الي تھا مر تدور دنا جوا في مقابل -- -- 
ص . الَشفَ وھو الکل المادی القادت المتجاوز في الہتظونات 


وخ إلدال بالمدلول 
ویمکن آخ تاغل علاقة الدال بالمدلول ثلاثة أشكال أساسية: 


_ الانفصال الكامل : في هذه الحالة نصبح اللغة ام دلالياً مستقلا 
علاقة واهية للغاية به. وهذا يعنى أن | 
اما زی الواقعا أو ھی على و و لعقل 
بتفاعل مع الواقع“ وال تة أن يتعامل معه؛ فالواقع لمكن الیصوڈ 
١‏ العم "أذ تع للعب الذواله أو له رک كد بالراة 
7 مج لعقل عن وال» أو ۴ بالواقع 
_٢‏ الالتحام الكامل: في هذه الحالة يصبح الدال دل كما هي 
سال ف ال الایقونات ؛ واللغة الجبرية» والتفسيرات الحرفية› واللغة 
۱ 
ا . وھذا يعنى أيضاً أن العقل لا يدخل في علاقة مع الواقع» فهو 
لو فا وعليه إما أن يذعن له أو أل بيسن غلية: 
_ الانفصال واا في ۾ هذه الحالة ثمة :سال نة للفصل 5 ن الواحد 
ندال ال و وهي لمدلوڈ لاوت رس ”ھا آسلقاء لس کا سن 
از لأن وجوده يسبق وجودها. وهذا يفترض استقلال الفكر عن اللغة. 
وإستقلال اللغة عن الواقع» ولكنه يعني أيضا أن اللغة أداة صالحة للتواصل» 
نبى تشير إلى هذا الواقع رغم وجود مسافة بينهماء مما يعني أن العقل قادر 
عل معرفته» والتعامل معه. 
وهذه المقولات الثلاث هي في واقع الأمر مقولتان اثنتان؛ إذ یمکن أن 
دسج الأولى والثانية في مقولة واحدة؛ فالالتحام الكامل والانفصال الکامل 
رسعات بإزالة المسافة ہین الدال والمدلول» ومن ثم تنتفي العلاقة التكاملية 
ین العقل والواقع 
وثنائیة الدال والمدلول تشير إلى ثنائيات أخرى مثل : لغة/ فکر ۔ شكل/ 
مضمون - خارج النص/ داخل النص ۔ وسيلة/ غایة - منطوق/ مكتوب. وهذه 
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الثنائیات متكاملة فی النظم العقلانیةء رغم أن المدلول يسبق الدالء تماما 
كما أن المضمون والفكر هما الغاية» والشكل واللغة هما الوسيلة. 


وقضية علاقة الدال بالمدلول» كما بيناء ھی فی واقع الأمر قضية علاقة 
العقل بالواقع› والائسان بالطبيعة/ المادة» والائسان با لله ؛ وهي عاد تأخز 
کت 


١۔‏ علاقة مركبة بین الدال والمدلول : يذهب البعض إلى أن ثمة علاق 
قوية ومركّبة بين الدال والمدلول» ومع هذا لا توجد علاقة تطابق بیٹھما, 
فثمة مسافة تفصل بين الواحد والآخر. واللغةء حسب هذا التصورء ليست 
شفافة تماماء ومع هذا توجد وسائل وآليات لتحسين الأداء اللغوي للوصول 
إلى» أو الاقتراب مما نتصور أنه «الحقيقة»» ثم توصيله. ومن هنا ظهرت 
أشكال مختلفة من الإفصاح» ومستويات مختلفة من الأسلوب» لإحساس 
الإنسان أن تجاربه المختلفة ثرية للغاية» وأن إدراكه للواقع لا يمكن التعبير 
عنه ببساطة ومباشرةً. ولهذا كان هناك دائماً خطاب للطبخء وآخر للحب, 
وخطاب للأفراح؛ وآخر للأتراح. كل هذا يعني أن علاقة العقل بالواقع 
(الحسي المادي. أي الطبيعة/ المادة) علاقة مركبة تاا مثل علاقة تح 
بالمدلول؛ وتعني استقلال العقل عن الواقع . 


٢‏ داعلاقة بسيظة ببة. الدال والمدلول: يذهب الیعقی إلى أن علاقۃ 
الدال بالمدلول علاقة بسيطة ومباشرة» وأن الدالٌ «يعكس» المدلول بشکل 
مباشر. وهذا يعني في واقع الأمر أن عقل الإنسان سلبي؛ يعكس الواقع 
بشكل مباشر دون تحوير أو تعديل أو إبداع (فالنموذج هنا تراكمي). وقد 
ظهرت المشكلة في التراث الإسلامي في مسألة كلام الله.. أهو محدث 
ومخلوف› أم قدیم؟ وانطلاقا من رفض المعتزلة أفة شيقة توحي بتعدد 
القدماء» وتمسكهم بالتوحيد» وفكرة الله المتجاوز للطبيعة المفارق للعالم؛ 
فقد قالوا إن القرآن» كلام الله» مُحَْدَتُْ ومخلوق. وجَُدوا واجتهدوا في هذه 
القضية لما رأوا أنها الباب الذي دخل منه «التثليث»» فأفسد توحيد المسيحية 
الأولى؛ ذلك أن القرآن يقرر أن عيسى (1822) هو كلمة الله: لذ مال 
لپک ينم نے لَه يرلو یکلم نه ه أسمه ایح عسى أبن مريب م ها فى لديا 


دع ارک 


ولد ومن ن المفرینَ ک4 [آل عمران: .]٠٤‏ . فلو أن «كلمة الله»ء وبالتالى «كلامه» 


۳٤ 


منه القرآن - وصف بالقِدم لَتعدّد القدماء» ولصخت عقيدة التثليث 


المسيحية ! 


وقد مير الأشاعرة بين الكلام النفسيء أو الأزلي» والذي هو معنى قائم 
بالنفس» والدلالات التي تدل على هذا الكلام النفسي الأزلي القائم بذات الله 
حانه» من جهةء وبين الألفاظ المنزلة على لان الملاتكة إلى الأساء 
وما يرتبط بها من حروف وأصوات. من جهة أخرى. . فقالوا بقدم الكلام 
اس [المدلول]ء وبحدوث الألفاظ والحروف والأصوات [الدلالات] 
وخلقهاء وقالوا إن المنرّل على محمد (يلةِ) هو الالفاظء التي هي دلالات 
على الکلام الأزلي القائم بالذات , اضر مُحْدّث ومخلوق؛ ولم يحدث 
ہن جبريل انقل لذات الكلام». وهذا يعني أن الدال والمدلول لا ينفصلان 
نی کلام الله وأن الانفصال يحدث یا في حالة تنژیل القران. 


ویعرض الشهرستاني رأي ي الأشعري في هذه القضية فیقول : إنه وی اق 
«الألفاظ المنزلة على لسان الملائكة إلى الأنبياء (25#) دلالات على الكلام 
الأزلي» والدلالة مخلوقة محدثة؛ والمدلول قديم أزلي» والفرق بين القراءة 
والمقروء» والغلارة رال #القرق بين الذكر والمذكور؛ فالذكر مك 
والمذكور فد 


ویمکٹتا أن نقول إن جوهر النسق التوحيدي الإسلامي هو مفهوم 
المسافة» وهو يؤكد علاقة الانفصال والاتصال ہین الخالق والمخلوق؛ فا 
سبحانه ليس كمثله شيء» فهو غياب إمبريقي کاملء ولا يمكن أن يدرك 
بالحواس» ولكنه» في الوقت نفسهء أقرب إلينا من حبل الوريد؛ دون أن 
بلتحم بنا ويجري في دمائناء ويصبح بذلك جزءاً من عالم الصيرورة؛ أي إن 
الحضور الإلهي لا يأخذ شكل تجسد مادي. وإيمان الإنسان به هو عنصر 
ذاتي» فهو في القلب» ولكنه ليس ذاتياً تماماء فهو يستند إلى العلامات 





(۳) الحقيقة أنني أرى هنا أن المؤلف لو كان راجع رأي ابن تيمية في المسألة لكان أولى 
وأضبط؛ خاصة فی الجزء الثاني عشر من الفتاوى؛ حيث يوجد کلام مفصل ودقيق في فصل : اقاعدة 

نی القران وکلام الله ص ١‏ فما فوی. وكذلك الأمر فى كتاب : تقي الدين أبو العباس أحمد بن 
عبد الحليم بن تيمية الحراني» الصفدية» تحقيق محمد رشاد سالم» ج .١‏ [المراجع]. 

)٤(‏ محمد بن عبد الكريم الشھرستانی: الملل والنحل» تحقيق أمير على مهنا وعلى حسن فاعور. 
ط ۳ (بيروت: دار المعرفة» 5١54١ه/‏ ۲۱۹۹۳). [المراجع]. 


۲۰۳٥ 
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بالمدلول في الإطار الو سام .ة فهي علاقة اتصال والفضال ب بحیث ل لار 
الدال بالمدلول؛ فالمدلولات متشابكة فضفاضة» واللغة حين تصے و 
فضفاضة تصلح للتواصل , بين البشر رغم عدم كمالها. ومذا دو 


فی من الموقف ما بعد الحداقی الذي بظرع نظ ضور قائل ور 
غياب كامل» وكلتاهما مستحيل ؛ ولاستحالة ال وضول تطرح الصيرورة , 
باعتبارها الشيء الوحيد الممكن . کر 


ولعل اختلاف نقطة البدء الإسلامية عن نقطة البدء المسیحیق اسر 
الدلالة في هذا المضمار؛ ويبيّن أن إشكالية الدال والمدلول ا اد 
الحضارة الغربية سے قبل ظهور الفلسقة الشادبة والتسة المعر و 
المسبحية والبوقية جف أق ليقت اليقة سی الكلمة گنج 
اللوجوس)ء فالكلمة هي الأسناس الأنطولوجي سی ا سای 7ے 
ارس2 فإن لحظة البدء هي اللحظه التي ا فيها الله اد دم اسر ۶4 
اذا فلحظة بدء العالم لحظة إبستيمولوجية معرفية» وتعترض وجود اله ہے 
خلق المادة؛ إلو عالم عليم» ومن خلال المعرفة التي يلاها آدم منه بع 
إنساناً: أي إنه يتم التواصل بين الله والانسات سن دوق تجسن اھ اسم 

3 اسورد 
اتصالاً واا في ان سا 


ہ2 


انفصال الدال عن المدلول (تعریف) 


تعواتر فی الخظانيه اافلسفی الغرني المعاصر د كما أسلفنا ر 

«انفصال الدال عن المدلول». وهى عبارة تستخدم في علم اللغةء کے 
أصبحت مقدمة فلسفية لكثير من التتائج. والعبارة تعني أن الأسماء لا علق 
لها بمسمياتهاء وأن الإشارات ليست لها علاقة يما تشير إليه. ومن المعروی 
أن المشروع الإنساني بأسره یستند إلى اللغة وسيلة للتواصل بين البشر, 
وللاحتفاظ ر نہیں جو دب سو کک دا کا 0 ا 


ره 


بمقدرته می تجاوز داته يا يه و على سان اقطان 
والتواصل اللغوي يعني أن ثمة إنسانية مشتر که وأت تق ده فى أنه يمكن 
توصیل ال وان مه علاقَة بين الذات والموضوع. والفكر والواقع؛ 


A 








وعلاقة ہین ما يقال وكيف يُقالء وعلاقة ہین الدال والمدلول بتأكيد 
انفصالهما واتصالهما في الوقت نفسه. ولهذا فالهجوم على اللغة أداة 
توصیل؛ وعلى علاقة الدال بالمدلول» هوء كما أكدناء هجوم على المشروع 
الإنساني بأسره» وعلى مفهوم الإنسانية المشتركة» وعلى مقدرة الإنسان على 
أن يتعامل مع الآخرين من خلال منظومات معرفية وأخلاقية مشتركة» وأن 
يتجاوز الطبيعة/ المادة. 


رس (فرديناند دي سوسيرا (016ا521055 06 (Ferdinand‏ ° من أوائل 
المفكرين اللغويين الذين تناولوا هذه الإشكالية؛ فهو يذهب إلى أن علاقة 
الدال بالمدلول لا تستند إلى أية صفات موضوعية كامنة في الدال» ومن ٤‏ 
فالعلاقة بينهما ليست ضرورية أو جوهرية أو ثابتةء فهي علاقة اعتباطية أو 
عشوائية. فلا يوجد أي سبب منطقی أو موضوعي لأن تكون كلمة «قطة» 
العربية؛ أو قلعة «كات = اء الإنكليزية» هي الاشارة الوحيدة (الضرورية 
والمنطقية) إلى هذا الحيوان الصغير الذي يشبه الأسد؛ ويسير على أربع؛ 
ويغطي جسده نوع من الفراء . 


ويرى ادي سوسير» أن النظام اللغوي هو نسق إشاري مبني على علاقة 
الاختلاف بين الثنائيات المتعارضة. فالاختلاف بين «قطة» وابطةا ليس هو 
الاختلاف بين الحيوان الذي يحمل ذلك الاسم والطائر الذي يحمل ذلك 
الاسم؛ وإنما هو اختلاف بين الأصوات والإشارات الدالة (بين القاف 
والباء)» تقابلها اختلافات بين الأفكار والأشياء (المدلولات)؛ دون أن تكون 
هناك علاقة ضرورية (تستند إلى قاثون اط ےغ8 گان فی طہعة الا ا 
[أنطولوجي أو رباني]) بين الاختلافات القائمة بين الثنائيات فى عالم الدوال 
من جهة» والاختلافات القائمة بين المدلولات من خهة أمخغرف. فاللغة نظام 





(ہ) ولد عام ۷ئ وتوفي عام ۳ عالم لغويات سو یسر ن . تعد أعباله سس امم الأعمال 
في مجال اللسانیات: وهو مؤسس علم السيمي ولو جيا/ علم العللامات . من أهم اعماله کتاب محاضرات 
في علم اللغة العام Linguistique générale)‏ عل (Cours‏ ¢ وهو عبارة عن محاضراته التى جمعھا تلامدته؛ 
ونشرت بعد وفاته سنة ٦۱۹۱ء‏ من الثناثيات الأساسية التى يبنى عليها: اللغة والکلام: والدال 
والمدلول» والمحوران: السانکروئی؛ و الدیاکرونی؛ 5 وممهوم ال عتاطه : وقد استقید سس ذلك في 
الدراسات اللسانية. وفي فروع العلوم الإنسائية کعلم الأعراق: والتحليل الأدبى. والفلسفة. والتحليل 
1 : 1 |[ كل ۱ سی 
اللفسو عند لكان [المرا جع]. 


YTV 








ہے وانھ وه عھ جس جج سی وچ تاب نیش _ . ۱چر رہ حا TTR‏ ری ال Ez ET eT lg EE‏ 
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من العلاقات والاختلافات الثنانية المتعارضة. سی لااجزائی 7 
7 
اس أو حتى وجود خارجها. ا 


الكلمات» اذا تو جد داخل شيكة الاختلافات اللامتناهية, 
لإشارة ينبع من اختلافها مع إشارة آخری؛ را ہے ہی 7 
الإشارة نفسهاء ولا سی يساق الا جا ابر وقلیفی یز ۸ 
شبكة العلاقات داخل النص نفسه؛ أي ان المعنى يولد من س7 
نفسهاء وليس من الواقع 

وت الدال عن المدلول قضية لغويه لها أيعاد معرفية كلرة 

-١‏ أسبقية پر ساےہ وس ہ- يمايا ل اة سم 
شكلا من أشكال العداء للانسانة (الهيومانية) (بالاتكلير ية : أن دم هيوما: 


„ (anti-humanism 


ھار 


ومانیزم - 


۲ اجون اا لد سانا > اذ إن 0ج ستسئےی التی سج أله د 
وليس الوعي هو ى الا يشكل المادة). | 


٣‏ - تأكيد أن اللغة نسق مکتفِ بذاتهء قواتينها كامنة فيهاء هو تأكيد راز 
الفلسفات المادية التي نر أذ اسل الالء س واف ا ذاتية التنظيم» ل 


سم 


۱ 


1 يخلمقها أحدع وأن الخلى عملة عسو مشهومهء وعير معحروفه» تمت 
بالمصادفة» وإن وجد إله فهو المحرّك الأول وحسب. 


ما تود ان شه عو أن مقولة اللغة» حناء حلت محل مقولة المادة (تماما 
مثل حلول امس والجسن محل المادة شي سہاقات اکن چنا : وبهدا نصح 
اللغة المبداً الواحد: : ا قوة کامنة کی الکو ا ن (الطےعه والاتان)) دافعه له 
تقال ثتاياه» وتضبط و جودت وتو ع92 شوه لہ سے آ ف يعلو علها أخر. 
رشي النظام الضروري والكلى للأشياءء نظام 59 قے یف الاط ےعه وحست:؛ 


ہے سے 


۲۸ 





ولكنه قوق الإنساة أيقما.. .واتقضاله اتدال من العالر يعني أن الا 


إإنسانية تسقط في قبضة الصيرورة: انیا شأن الظو اھر الطبيعية. ونصبح 
:لام قل له قواعده المستقلة عن إرادة الإنسان. 


لينظومة الحلولية وعلاقة الدال بالمدلول 


وإشكالية علاقة الدال بالمدلول مرتبطة تماماً بظهور المنظومة الحلولية 
الكموئية الواحدية التي تلغي المسافة بين الخالق والمخلوق (ومن ثُمّ بين 
الانسان والطبيعة» وبين الدال والمدلول). فالحضارة الغربية الحديثة هي 
حضارة علمائیة تكاد تکون نماذجية في علمانيتهاء تنطلق من الإيمان بزمانية 
(وتاريخانية) ونسبيه کل شىء ؟ ولهذا فھی لذ و بشيم مطلقة (دينية أو 
اعلاقیة أو إنسانية)» مما يعني فصل كل القيم عن الدنياء على أن تتم إدارة 
العالم بمنظومات عقلية مستمدة من عالم الطمعة/ الياذة.. زنظرا الا 
هذا (فالطبيعة/ المادة لا تعرف القيمة ولا تكترث بالإنسان) قام الإنسان 
الغربي بعلمنة بعض القيم المسيحية المطلقة» وجعلها أساسا لمنظومته 
المعرفية؛ مثل كرامة الإنسان» ومركزيته» وضرورة التمسك بالقيم الأخلاقية 
المطلقة؛ والضمير الفردى. . ۱ إلخ؛ وادعى أنها سم هده من أقوانين 
العقل والطبيعة الكامنة في المادة اشا : وليس من المنظومة المسيحية. أي 
إن الإنسان الغربي آمن بوجود كل مادي ثابت متجاوز» له معنى هو مصدر 
تماسك الكون» ومصدر معقوليته؛ كل مادی متجاوز لحركة المادة الذرية. 
روكت أن يشكل مرجعية لالاتسات» سيت تظير مرة اجر كثتائية الثايت 
والمتحول» والإنسان والطبيعة (وفى نهاية الأمر ثنائية الخالق والمخلوق). 
لیڈا پیکن للدوال أن تشير إلى تدلو لآب ويمكء لل أن يكون لها ستی: 
ويمكن التوصل إلى معيارية من خلال الدراسة (العقلية والمادية) للواقع 
المادی؛ (وهذا هو عصر التحديث والثنائية الصلبة والمادية القديمة). 


رس هذا الموقف: سا و نهدي المطلمات: هده 
ا لجس 2 يحيث لا يبغى اة وف الانسان 1 ا٘طء الف ے يعيش سسا بم 


الصہ مراورة الا التي أيه" اف رف 2 اسان والطبيعة؟! وأدرك ا هوبزا: من 


T1۹ 








البداية» اوا ا اللتوووية عة کا م ئں خد الوضع 31 فالإنسان 
الطبيعي النسبي» الذى لا يعرف أية مطلقات: مساو للطبيعة ؛ فهو ذب لاني 
إلاإنسان؛ ا يمكنه تجاوز قانون الطبيعة. فكيف مكنم کا س 

أعضاؤه من الذثاب؟ ! خلا لهذه المعضلة اقترح هوبز ائفونظ الت التي 
اها «المعرّف الأكبر»» لأنها الآلية التي يتم عن طريقها فرض النظام على 
الأشخاص؛ وفرض المعنى على الأشياء بالقوة؛ أي إنها تصبح بذلك 
الوسيلة الوحيدة التي ترتبط من خلالها الدوال بالمدلولات . 


وقد حاول ١نیتشهاء‏ مع نهايات القرن التاسع عشر (وبداية مرحلة 
السيولة الشاملة وما بعد الحداثةء والمادية الجديدة)» أن يحل معضلة 
علاقة الدال بالمدلول بالطريقة نفسها التي ترفض الثنائيات» ولكن عن طريق 
إرادة القوة التي تربط الدال بالمدلول» وتفرض المعتی على الدوال. وبدلا 
من الدولة/ التنين» ظهر «السوبرمان» والشعوب الجرمانية . 


ولكن المعنى الذي يفرض بالقوة هو نفسه اللامعنى. فالمعنى لا بد من 
أن يستند إلى ! إنسانية مشتركة» وإدراك إنساني مشتركء وغائية إنسانية سی 
7 ثابت متجاوز دي ویر . وبللك: فإن «نيتشه» يقترح ات يكون اللا معنى 

هر المع الوحيد» تماما كما ذهب إلى أن المطلق الوحيد عو المي 
والصيرورة؛ أي إنه اقترح قبول انفصال الدال عن المدلول كحالة نهائية» على 
الإنسان أن يتكيف معها. وهذا ما فعله دعاة ما بعد الحداثة؛ فهم ينطلقون 
من الإيمان بانفصال الدال عن المدلول» ومن خلال ذلك يقومون بتقويض أية 
ثنائيات؛ فأية ثنائية» في تصوّرهم» هي صدّى للحضور واللوجوس (وصدى 
للثنائية الأولى في النظم التوحیدیةء أي ثتائية الخالق والمخلوق). وكما يقول 
ادريدا»: إن الوجه المفهوم للإشارة (المدلول) يتجه دائما نحو وجه الإله 
(المدلول المتجاوز)». فإن ربطنا الدال (وجه ENI‏ لس بالل 
(وجه الإشارة المفهوم) فإن اللغة تصبح ذلك متمركزة سا اللوجوس 
(متوجهة وجو أصل الإنسان الربانی)؛ ولكن إن عزلنا الدال عن المدلول فإنها 
تصبح جزءاً من صيرورة المادة (وتتفصل عن الأصل الإلهى للإنسان). ففصل 
الدال عن المدلول هو تحطيم للغة» وتحطيم للثناثية ARNE‏ وإطلاف 
للصيرورة؛ وإنكار للأصل الرباني للإنسان والطبیعةء بحيث لا يتوجه المدلول 
نحو المركز المتجاوز» ويسقط كل شيء في قبضة لعب الدوال والصيرور 


۲٠٤ 








أسباب انفصال الدال عن المدلول في الحضارة الغربية 

ويحق لنا أن نسأل: كيف تأنَّى أن تصبح إشكالية لغوية هامشية» مثل 
انفصال الدال عن المدلول» مقصورة في الماضي على المتخصصین٠‏ إشكالية 
فلسفية مركزية كبرى في الوجدان الغربي؟! أي إننا في واقع الأمر لن نسأل 
نلك الأسئلة التي شاعت في خطاب معظم من ينقلون الفكر الغربي إلى 
العربية» أسئلة من نوع: «ما المعنى الدقيق لانفصال الدال عن المدلول؟»› 
و«ماذا تعنی هذه العبارة أو تلك عند ان مشولا أو اسوسير) أو «دريدا» أو 
غيره؟» أو اهل نجحنا في نقل المعنى الموجود في النص الغربي الأصلي 
بدقة إلى العربية؟؟ . بدلا من گل هذا سٹسال السوال الاتى: الم يهتم الفكر 
الشربي أساسا بعٹل مل االات أى إتنا سنسال مزالا من السیاق 
الحضاري والاجتماعي والفلسفي› وعن مركب الاسہافت الذي أدى إلى 
برك إشكالية. اتفضال الدال .عن المدلول من آلھانٹن الأكاديمى إلى المركر 
الحضاري. لمّ تحول الإنسان الغربی من الإنسانية (الهيومانية) والاستنارة» 
إلى البنيوية ومنها إلى ما بعد البنيوية؟ وما خفي كان أعظم! 


الإجابة عن هذه الأسئلة ستلقی كثيراً من الضوء على هذه الإشكالية 
وستجعلنا ندرك مضمونها الفلسفي والحضاری الحقیقی؛ ومن دونھا ستصبح 
العارات الفلسقية أشباحاً لفظیة تتحرك على الورق أمامنا: وفى تصورنا أن 
التسال:القا»عن النلرت فی التحقبارة القريية ود إلى سركي من الاٗاب 
نذکر منها ما يأتي : 
- يمكن أن نيدأ بالإشارة إلى الأحداث التاريخية الكبرى فى الحضارة 
لم عق اش اتا ر الاق اتی السا ةف العم اة 
افا هخ آرر القية الساتی عشراة والحيبيق العالميدين لالد عة 
الأولى والثانية» والإبادة الغربية للسكان الأصليين في بلاد مثل أمريكا 
الشبالية؛ والإبادة التازية لیعشن العتاصر (غبر المقينة) وبعقن اغضا 
الأقليات الإثنية والدينية والعرقية مثل الغجرء واليهودء وكبار السن؛ 
والمعاقين... إلخ؛ والأيديولوجية العنصرية (الداروينية النيتشوية) التي 
ساندت الغزوة الإمبريالية للعالم. فها هي حضارة العقلانیة والإنسانية 
(الفيوفائية) تکشف أن سلرکھا لا تضبطه قواعد الحقلانية والإنسائية» وأنها 
حضارۃ الب الأميرياكن والاياقة الت ةا 








۱ . أن نشير إلى تقويض الذات والموضوع من خلال الرؤى 

: والفيزيائية والبيولوجية التي ظهرت فی أواخر القرن التاسع عشر 
القرن العشوية: . وعملية التقویض هذه تعني صعوبة وجود علاقة ب 
المدركة والموضوع المدرك» أي صعوبة وجود علاقة بين الدال 
ی والمدلول الذي يشكل جزءاً من الواقع 


- ١ 


اله 
وأوائل 
الات 
اللغوي 
م _ تصاعد معدلات الترشيد الرجرائي في المجتمعات الغربیة: أى ی 
اکتشاف أنجع السبل لتوظیف الوسائل (أية وسائل) في خدمة الغايات (أرة 
ابات( ای إنه ترشيد ينصرف إلى الإجراءات» ولا يهتم بالغایات؛ ففي 
إطار زي ادات السوق الحر أصبحت القضية هى : كيف يمكن تحقيق يق أعلى 
.ريون الأرباح» بغض النظر عن نوعية المنتج (الأسلحة ‏ الأفلام الإباحية ‏ 
الطعاء )؟ أي إن الاقتصاد انفصل عن الإنسانء وأصبح هدفا فی حل ذأته. 
وقد لک الشيء نفسه في ويس لأس اغ ون اسم اط الإنسانى (السشاسة.. 


الفلسفة _ الوجدان الحنس)؟ تحت أصبح کل رت اط مر جعية اتی يحكم 


عليه بمعايير مستمدة منه هو ذاته» وهذا يعني انفصاله عن | الواقع الإنسانى 


المركب ٠‏ 
ااا رنج a‏ انقصال حر لضن عن 
غائيات إنسائية أو أخلاقية: خا فی ذاته . کیا الیک سد ا 
الأسعيلاك.] إلى أن تحول؛ وهو ام فقط 96 غعایہ: واصیحت الأمور 
فة تماماً. . .الاستهلاك من أجل الانتاجء والإنتاج من أجل الاستهلاك (ما 
الدال وما المدلول في هذه الحالة؟!). كل هذا نجم عنه انفصال الحقائق 
عن القيمة؛ وع الحقيقة الكليةع والتفاصيل عن اوسستے والوسائل عن 
الغايات» والأجزاء عن الگل: واا الزات (الانساتية) ع عن الموضوع 


۵ ۔ ويمكن أن تعأل: ماذا حتث للاتسات فی إطار الخضارة أ 
الحديثة؟ ماذا حدث ڑوت کے الکون؛ و سد ایشا قات ؟ د ازدياد فل ليث 
2 ۲ 
الترشيد المادي الإجرائي (أى إعادة صياغة الاجراءات بما یتقق والنمودج 


المادي» وعدم الاكتراث بالغايات) ازداد نَمل الظواهر الإنسانية من عالم 


۲۲ 





کے ی 
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الإنسان ! إل عالم الاشای إلى. أن 
مالم الأشياء؟ حتى ام لاان ا ت كل اساي بقضه وقضيضه» إلى 
۱ لد ي/ المادي؛ كما 5 6 7 سان و الونسان/ الشيء, أو الانسان 
و انها وحتمياتها» لير و0 < یتجزا ف الطبيعة/ المادة اشا 
د حار حچ ےرا ر ا 2 
وحريته وممدرته علی التجاوز» و ہو رجها ؛ 5 إنه إنسان فقّد ٹر N.‏ 


٦‏ ۔ يشكل 
١‏ كودع افش الال وى ی ما لا نهاية)» فى 
سيلب ا المدلول المتجاوز الذي تو عندہ بس 17 
سس سس ربخ الال ساسكا اء وکن مد 
التقدم المادي م لسر ادالی ما لا نھایة)ء والذي لیس له هدف 
ساني 9 کی" واقج الأهر کرد حرف والحركة ل۷ ہز أن :گرن تسر 
غ ما مجان التقدم دال پار مدلول. أو دال في خالة لعب بل نهاية! 


اسب کات اونسات دالا راك مدلول. وغاية المجتمع حركة من دون 
غاية» فإن كل الوسائل تتحول إلى عايات ثم تفي تماماً. فالدولة 
(والمؤسسات الخاضة والماية الام یم تلك الأداة التى ابتدعها الإنسان 
لتنظيم حیاته: تصبح هي الین الذى ي يبتلع الفرد (وتتحقق نبوءة ھوبز)؛ 
يا الت تطوررها السات شوح عر خدمتهء تصبح هي التي تحدد له إيقاع 
ا عاکاج السلع الذي كان يهدف إلى إسعاده» يصبح هدفاً فى حد ذاتف 
بوظفه ويحوسله (أي يحوله إلى وسيلة) . . وكما أسلفنا القول. يصبح الهدف 
5 الإنتاج هو زيادة الاستهلاك, والقدف من الاستهلاك هو زيادة الإتتاج . 


۸ 2 ازدياد إنتاج السلع يزداد التسلم ع والتشيق؟ > بحيث تصہح 


العلاقات بين البشر هي علاقات بين أشياء ذات قيمة تبادلية. ولذلك يصبح 
عالم الإنسان المفعم بالمعنى خاليا تناعا مخ المع فسات الاشسائة اة 
شيئية؛ فهي دال دون مدلول. وحركة الأشياء (السلع ‏ الأموال... إلخ) هي 
الحركة (الانسانية) الوحيدة. أو المرجعية النهائية للحركة سال وك 
القول إن أزمة المعنى. في جوهرهاء هي اكتشاف الإنسان الغربي أن حياته 
دال من دن عدلول: سے کے بلا اي مض هذا الاتجاه إلى ذروته في 
النرشيد الإجرائي: وفی أخلاقيات الصيرورةء أي التزام جمیع الأطراف 
بتواعد اللعبة» دالس جات دون الاتفاق على الهدف النهائي منها؛ أي إنه 


ری 





التزام بالدال دون المدلول. وبالحركة دون الغاية». وبالفعل وال 
الأدائية دون الهدف . ام 
٩‏ وتصل العبئیة إلى قمتها فى صناعة السلاح ؛ فمّد انتج الى 

المتقدم أسلحة تكفي التدمير الكرة اللأرضية عدة مرات)» وهى ا 
دلالة لها على الإطلاق؛ إذ لا يمكن تدمير الكرة الآارضة ثري ار ل 
زلم اة "إنتاجيقة في العالم الآ0 خی جبتاعة السلاح» أي إن 25 
أشكال الإنتاج» هو إنتاج ” «أشكال الدمار»» وهي عبارة لا دلالة له ” 
منظور إنساني. ومؤخراً» أصبح من المعتاد أن تنتج دولة سلاحا را 
تشرع في إنتاجه» وهي تعلم مسبقاً أنها لن تستخدمهء ولكنها تنتبى _ ' 
يعرف العدو أنها مستمرة في إنتاجه. فإنتاج السلاح مثل عي ر ۱ 

أصبح؛ تقريبأء نهاية فى حد ذاته» خصوصاً أن الاقتصاد الغرير كت 
اقتصادا تسعد إلى إنعاح السلاح.. ورغم انار ال تاد السوفياتي. ززوال 
الہپ الأساسي للحربء فإن مصانع اذى E‏ 9 ال میں كل کل 
ونشاط لتصدر السلاح إلى العالم الثالث» ثم تسارع الام الكبرء ى ڈالرشری 
بالتدخل لفض الاشتباك بين الدول المتخلفة غير الرشيدة الہ کے الريك بي 
السلاح! 1 


| تم ترشيد اللغة وتحييدها فی المجتمع الصناعي الحديث. مثلبا 
تم ترشيد معظم جوانب الحياة وتحمدھا. فاللعه فى المجتمع الصناعي 
أصبحت لغة واحدية» تشير إلى أشياء محددةء فهي مجرد أداة للتعبير عد 
الأفكار العلمية» والمعادلات الرياضية» وعمليات البيع والشراءء والإعلاز 
والتعاقد القانوني والأوامر» وأصبحت هي لغة البيروقراطية التي تتعامل مع 


البشر بشكل تكنوقراطي من خلال نمادج كمه رياضيه. ولك البرؤقاظة ل 
بد من أن تكون منضبطة تماماء أن تتسم بالدقة البالغة؛؟ ؛ فهي أداة 


العقل الأداتی (أي العقل الذي يحول العالم إلى مادة استعمالية) في القمع 
والسيطرة والتوجيه» وهي لعْة الصحافة الا خيار يه والاعلام ١‏ العالمي) لن 
تقول کل شيءء لها قرت رتا ومع ازدیاد التسلخ (أى تحول كل شيء إلى 
د سخ العلاقات العا قلبية والعاذلةء اوا - الاج التعاقد رد | شید 


.نے 


E2 











١‏ ۔ في هذا الإطارء ظهرت الفلسفة الوضعية المنطقیةء وظهر الفکر 
لوعي الضيق الذي | بر أن اللقة ل بد آنا کین بواضسة وسدايلة اماد 
١‏ نحمل أي مضمون أخلاقي أو عاطفي. على أمل أن تصبح تسب تور 
اساب الفلسقة الوشعية ى شفافة تماما وموصلة بشكل کامل؛ وقادرة على 
لت ويمكن للقارئ من خلالها أن يمسك بواقع صلب متماسك 
د. ہل ويفترض الفكر الوضعي أن مثل هذه اللغة طبيعية. فثمة تقابل 
لوا العقل وقوانين الطبیعة وثمة تقابل كامل بين اللغة والواقع ؟ إذ إنه 
3" یسید أية مسافة بين الدال والمدلول؛ فكلمة ١‏ ود الحيوان 
ااي پضمل ذلك لامع العوسود في الواقع ومن ثم لا يوجد أي لبس أو 
إبهام . ۾ وشل هذه اللغة هي أقرب إلى لغة التجارب العلمية» والمعادلات 
الرياضية» والعلوم الطبيعية. ولغة السوق والمصنع . وبالفعلء نجد أ الل 
الأعلى للوضعيه المنطقية هو لغة الجبر التي تتطابق تماقا ومضمونهاء لأنها 
لا مضمون لها . 
وقد أصر المناطقة الوضعيون على أن الجُمل الإخبارية هي جمل يمكن 
ياعد من زيفها أو صدقها من خلال التجربة والاختبارء وما لا يمكن التأكد 
نه بهذه الطریقةء فليس بجملة. ومن ثُمٌ فإن كل الُمل عن الأخلاق 
والجمال والإحساس الدیتی؛ أشباه ججمل لا معنى لها! 


لکن الجُمل الإخبارية لا تفيد كثيراً إلا في التعامل مع الأشياء» وللتعبير 
عن علاقات الإنتاج» والبيع والشراء؛ ولكنها عاجزة تماما عن غير ذلك. أما 
نغاطات الانسان الانسائة فمثل هذه الجمل غير قادرة على التقبير نتيا ) 
نجملة مثل (إنها تبکی فی قلبى مثلما تمطر فوق المدينة» لیس لها معنی دقير 
راضح؛ ولا يمكن البرهنة على صدقها أو كذبهاء فالدوال لا تشير إلى 
مدلول ميحلد ؟ ولهذا ھی حملة: میں منظور المناطةة الو شس ل معی 
لھاء شبه إخبارية. بل إن عبارات مثل «الشجرة جميلة» هي اس يا معنى 
لها ؛ لن الحمال اس له ممقایپیس محال ده منضبطة . ومن ثم فالدال ااجميلة) 
لس بايطا بمدلول ملد . وباختصار ال جن يحاول التشفكير الوضعی 
اللغرى أن ر شی الثغرة بين الدال والمدلول الى أقصى حال ء بحت نصبح 
العلا فه بٹھما عاذ وه بسيطة وهمباسرة» ولبحٹ پشیر الدال لی مدلول داد . 
ولكنه فى الوقت تفسه _ وعیا تكمن المفارقة - يعترض انفصال الدال عن 








المذلول في مغظم المجالات الإنسانية التی تشكل المساحة الكبرى م 
الوجود الإنساني . 


٢‏ ۔ ظهر تمرد على هذا الاتجاه الوضعى المنطقي. وعلى المت 
والتشمو ؛ بذلا بن لق العو ومية السنقرقة الي الس شرب ظهرت لغة ذاتة 
مغرقة فی الذاتیة؛ مكتفية بذاتھاء لا تشير إلى عالم الأشياء . ويلك يك 
دعاة اللغة الذاتية قد قبلوا إحدى مقولات الوضعية «المنطقية»» أي انفصال 
الدال عن المدلول في المجال ال تسات اداي ؛ ودفعوا بها إلى نٹتیجتھا 
المنطقنة: :وأصبحة هذه اللظ الثاتية سی اللقة الوسينة المقيولة فى عا 
الفن على وجه الخصوص . فإذا کان الج الصناعي يحاول تسليع زک 
وضبط كل شيء» ہما في ذلك العمل الفنىء فإن الثورة على هذا الاتجاه هى 
إعلان أن العمل الفنى فريد مکتفِ بذاتهء لا علاقة له بالسوق أو المصنع؛ 
فهو يعبر عن عالم المبدع الجوانی ؛ ولهذا فهو مرجعية ذاتهء لا مضمون له 
(تغلق المضحون): ولهذا السب تجد أن القن الحداثي يز د إنهاما وتعقيدا 
حتى أصبح فنأ نخبویأء رغم ثورته على البورجوازية! وقد عبرت هذه الثورة 
عن نفسها فی مجالات المعرفة الإنسانية الأخحرى»ء مثل فلسفة العلوم وعلہ 
اللغة؛ ففي علم اللغة» أصبحت اللغة هي مرجعية ذاتهاء مكتفية بذاتهاء ولا 
مضمون لهاء وابتعدت عن المعنى؛ وهذا ما يتم التعبير عنه بتعبير «انفصال 
الدال عن المدلول»ء أو «اللغة تسبق الواقع». 


الو یه ضوح حركه فكرية تسعد الدات شید و کے كه على دراسهة 
البنية (المجردة ‏ الهندسية) التى تتجاوز الذات: حتی إن البنيويين يتحدثون 
عن أن البئية يتحداث من خلال الانسان 3 وز الاتان شر الذى بتػتكحدثٹ د 
خلال البئیة (أي إن البئية هي التي تسيق العقلء شأنها فى هذا شأن 
امطلمّات! أخرى؛ مثا مثا ل اللغة» والحسد: والحنے 85 ومع مناء فة دة 
إنسانية كامنة في القورة البنيوية؛ فھی ثورة على الوضعية المنطقية بتزعتها 
الإمبريقية الحادة التي یصل بها الأمر إلى اِلْعاء العقاء آما البنیویة می ن كل 
المقدرة التوليدية للعقل البشري؛ وتحاول أن ترى تماثلاً (بالإنكليزية: 


هومولوجي = (homology‏ بے بر ن العقل والينى التي يولدها ؛ وتمانا الت هوءع 
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ي وائع الأمرء لي كود العقل البشري كو الذي ولا وأبدعها . 


والبئيوية تطبيق لنموذج «دي سوسیر؛ اللغوي على مجالات النشاط 

اااي المخعلفة؛ لذلك: تنجد أن استراتيجية البنيويين هي محاولة توسیع 
اللفرۂ بين بين الدال والمدلول» تماما مثلما حاول «سوسير»» واضع أساس علم 
اللغة البنيوي (ورائد الثورة البنيوية)» أن j‏ العلاقة ينها مسألة غلائؤة 
غر مستقرة: . وتستمر هذه العملية إلى أن تصل إلى نهايتها (حيث إنه لا 
وف فتفسل الثتال:عن العدلول قماما: ويصبح لا مضمون له. ٠‏ فعالم 
المدلول هو عالم التشيؤ والبورجوازية (أي إن محاولة الهروب من تسلع 
اللغة والترشيد الإجرائي تسقط. هي ذاتهاء في التسلم والترشيد الإجرائي؛ 
زالدال الذي لا مضمون له يشبه السلع التي ليست لها سوى قيمة تبادلیة 
ويشبه الإجراءات التي ليس لها هدف أو مضمون إنساني). 


ولكن رغم انفصال الدال عن المدلول عند لاسوسير» والبنيويين إلا أنهم 
کارا يرون أن ثمة علاقة ها بين الراخد رالأخ وأ 'توصيل المعقیٰ ام 
مطروح ؛ ای إنهم لم يسقطوا في العدمية الفلسفية الكامنة في رؤيتهم. 


ويرى أنصار ما بعد الحداثة» عن حق؛ أن مفهوم البنية عند البنیویین: 
ومفهوم اللغة عند «سوسير'ء لا يزالان «ملوّئين" بالميتافيزيقا؛ فهما لم يسقطا 
ثانا فى عالم الضيريانة» لوجوة غلاقة ما بين الدال والمدلول: ولا تڑال 
هناك إمكانية للتواصل؛ وللوصول إلى المعنىء ولا يزال هناك مفهوم للطبيعة 
القويةة ومن تا وسح انان ما بعد الستاڑة' (اتصياو ها بعد البنيوية) 
المسافة بين الدال والمدلول إلى أن انفصلا تماماً؛ وأصبحت اللغة تحوي 
نائضاً اع , الجعنى؛ اہی یت الدلالة فجرد آثر هن اسعختامات سابقة: 
قط اتلقة كماما فى قبضة الصيرورة التى يسميها «دريدا» ۸ الا خترجلاف)؛ 
رمي كلمة قمنا ھا يدمح كلمي داعلاف+ء زفإرجاء»: اماما معلما ٹسیٹ 
ادریدا) كلمة ٥4٤٣ل‏ 4ا٠‏ عن طريق دمح الكلمة الفرنسية ٢۵1:6۲8‏ بمعنى 
اأخرا ا وكلمه ١عن0دن:1]1ل»‏ بمعنى ١اختللاف».‏ وعملية الاختر جللاف 
تؤدى إلى التعليق الدائم للمعنى؛ فهو دائما مختلف وم رجا متناثر فی 
الگلعات المخطلتقیت ولا يمكنخ ججتمعة؛ اد لا پوجد هركر. فمعنى كل كلمة 
لي أي 0 ةلذ فی خلال اختلافها عن الكلمات الأخرى في الٹسق 
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اللغوي؛ م في الكلمات الأخرى داخل النص. ومن ثم فالمعنى لا يمون 
أن یکتمل إلا بعد قراءة النص بأكمله. ولكن هذا النص يحيل القارئ إلى 
نص آخر؛ بحیله» هو أيضاً إلى نص ثالث. . وهكذا؛ مما يعني أن المعنی 
النهائي فد تم إرجاؤه وتعليقه إلى ما لا نهاية. ولهذا فبدلا من الحقيقة 
الكلية» والقصة الب > ظهرت الحقائق النسبية» والقصص الصغرى. ودلا 

من التواصل؛ لم يبق سوى العزلة وسجن اللغة» أي إن الإنسان نفسه سقط 
تماما فی عالم الأشياء وَالتشلغ : وفی قبضة الصيرورة والضرورة» وثبت له 
فساد اللغة» واستحالة التوصل إلى منظومات معرفية وأخلاقية؛ أي إن 
الإنسان بذلك قد سقط في النسبية الكاملة» ولم يبق أمامه سوى أن یٹوم 
بتفكيك النصوص ليبين الهَوَّة (أبوريا) التي تفصل اللغة عن الواقع» والدال 
عن المدلول. 


والافتراضات الكامنة وراء الفكر اللغوي لبعض دعاة ما بعد الحداثة 
طفولية وساذجة؛ فهم يطرحون حالة من الاستقطاب المستحيلة: إما يقين 
كامل» أو شك كامل» وإما تلاحم (أیقونی حرفي بين الدال والمدلول)؛ أو 
انفصال كامل بينهماء وإما لغة تتطابق مع الواقع» أو لالغة› يوانم وإما 
حياد كامل فی اللغة» أو لغة ذاتية لا يفهمها إلا صاحبهاء وإما أن توصّل 
اللغة الحضور الكامل وتتواصل مباشرةً مع الكليات» أو لا داعي لأية لغة أو 
أية كليات. . ولا يبقى في النهاية سوى الغياب! 

ولكن تجربتنا الإنسانية المتعينة تنفر من هذه الاستقطابات الطفولية التى 
#أرجم ہین الجنينية رل اليقين الكامل سے لآ قرات الج الثال 
والمدلول)ء أو الصيرورة الكاملة (الانفصال الكامل بين الدال والمدلر 05 
فنحن ندرك تاا ان الدال لا يتحد مع المدلول؛: ان العالم ار 4 وأن 
الب قُلب» وأن الإنسان يحب ویخون؛ وأن الحالة الإنسانية حالة توجد 
داخل حدود الصيرورة» ولكنها ليست مستوعّبة فيها تماماً. فالمعنى في 
فرلا تلاح تتكامل؟..ولهذا فهو ياعد شكل الدائرة أو قنية الدائرة 
والتصريح عنه متعاقب يأخذ شكل المستقيم. فالمعنى كليٌّ متزامن. 
والإفصاح جزئي متعاقب؛ فثنائية اللغة (بمعنى النسق اللغوي)» والكلام 
(بمغتى التعبير الذاتى) ثنائية خقيقية؛ مثل ثثائیة الدال والمدلول والذات 
والموضوع» ولكنها ثنائية تكاملية. وهذا يعني أننا لا نطمح إلى أن نصل إلى 
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إلحقيقة الكلية» واليقين الكامل في التعبیر وإنما نأمل أن نصل إلى قدر 
قول من الحقيقة واليقين. ونحن لا نتوقع أن «يجسدا النص المعنى؛ وإنما 
بكي أن يوصله. ويمكن للغة أن توصل لنا الإحساس بالمطلق؛ وبالعالم 
المتجاوز؛ دون أن تكون هي ذاتها مظلقة أو متجاوزة. فالإفصاح الكامل 
والتجسد لا يتمان إلا في نهاية التاريخ والزمان. اللغة نظام مغلق نسبياً؛ 
ولكنه ليس مغلقاً تماماً ؛ ولهذا فإنه يمكن تصحيح اللغة من خلال الحوار. 
ولعل "ابن سودون» المصري كاك وم بے ستا هاما يها قرر أن كنب شغرا 
يلتحم فيه الشكل بالمضمون تماماًء ويقول بيت الشعر ما يود أن يقوله ولا 


كأنتاوالماء من حولنا قوم جِلوسٌ حولھے مہ 


فهو بذلك يكون قد وصل إلى لغة (نسميها «حرفية») يشير الدال فيها إلى 
المدلول ولا شيء آخر؛ وتصبح الصور المجازية في غاية الدقة من خلال 
تقويضها تماما. ومثل هذا البيت لا يمكن لاجاك دريدا» تفكيكه مهما 
حاول؛ لأنه قد قام بتفكيك نفسه! إن عملية الإفصاح تأخذ شكل قول نطرحه 
على الآخر وعلى الواقع» فيقبل البعض؛ ويرفض البعض الآخر ويصحح ما 
نقول. ونحن نعلم صعوبة التعبير» ولذلك نستخدم المجاز للتعبير عما هو 
مركب ومتجاوز . 

ويمكن الحكم على اللغة من خلال الممارسة والإهابة بالواقع 
ولنتصوّر أن شخصاً يطلب منك أن تفتح النافذة» Î‏ سييهت 
الدال بالمدلول؛ وإنما ستنظر إلى النافدة» ثم تقوم بفتحها؛ ولكن لنفترض 
أنك وجدتها مفتوحة!! قينا سرك أن نة علد ما؛ ولنفترض أيه لا تیج 
اة أهاذً!! إذا الشكل سیگرت أعمق؟ ولتق رض أذ سنا الشخص طف 
نك أن تفتح النافذة غير الموجودة بعد أن يكون قد قیّدك إلى الكرسي!! إذا 
لن يكون التأمل هنا في علاقة الدال بالمدلول» وإنما فی مقصدہ الحقیقی ؛ 
فاللغة ممارسة إنسانية: ولا بد من أن ذلك المكتوف الذي ألقاه صاحبه في 
الماء مع التشديد عليه بألا يبتل بالماء - لم يتأمل في علاقة الدال بالمدلول؛ 
رإنما شعر بالأسى لنفسه؛ إذ وقع في يد مثل هذا المجنون!: 


ألقاه في اليم مكتوفاً وقال له إِيَاكَ إِيَاكَ أن تبقل بالماء 
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وخيئما نقول شيئاً ما فٹحن نعرف أن له معنی من خلال استجاءة 
الآخرين وسلوكهم. وحینما نفسر شیئا ما فإن التفسیر لیس کلاما عن کلام 
(كما يدعي بعض دعاة ما بعد الحداثة)» وإنما يمكن القول بان هذا تفسير 
أحسن من ذاك» بعد أن نقارن بين النص والواقع» وبعد أن نهيب بإنسانيتن 


المشتركة . 


ورؤية الإنسان يعبر عنها من خلال اللغة» وطريقة التعبير بدورها تؤثر 
في الرؤية» فنحن نتاثر بالنظام الإشاري الذي نستخدمه. ولكن توجد وراء 
هذه الصيرورة اللغوية إنسانية مشتركة خارج النظام الإشاري (مدلول 
متجاوز)؛ ولهذا فھی قادرة على إعادة صياغة النظام الإشاري. ومن هناء 
فتحن يمكننا الحديث عن الكليات كأن نقول: «قتل الأطفال أمر بشع». وهي 
الإنسانية المشتركة نفسها التي تجعلنا ننفر من إنسان يقتل طفلا . واللغة قد 
تسبق الوعي والكلام والتعبير الفردي» ولكتها لا تسن هله السا 
المشتركة . 


ھی رت أن ثم التبالاً بيج الداق والعدلول» ولكن [دراگنا لوج 
الإنسانية المشتركة يجعلنا نستمر في استخدام اللغةء رعم فصورها ورغم ما 


وقد قال النحوي القديم: «أموت وفي نفسي شيء من حت ور 8 ا 
سی سات بحق عن الستی ایق لهذه الكلمةة ويجمع الكثير س 
المعرفة: ولكنه يعرف أن فوق كل ذي علم عليماً. . ولهذا فهو يموت وهو 
يعرف أنه لم يصل إلى الحقيقة المطلقة» ولكنه لم يغصٌ في العدمية؛ 
فالاجتهاد مستمرء والنسق مفتوح» ليمت الرجل وهو مطمئن البال بأنه قد 
اجتهد وأصاب قدراً من المعرفةء وأن الآخرين سيستمرون فيجتهدون 
ويصيبون فيكون لهم أجران» ويجتهدون ويخطئون فيكون لهم أجر واحد. 
وسواء أصابوا أم أخطؤواء فإن المعرفة تظل بلا نهايةء فالله ‏ كما يعرف 
الجميع بإنسانيتهم المشتركة .أعلع . 

(1) العبارة نسبت إلى الفراء: وإلى المبردء وهي بالصيغة أعلاہء وتقال يصيغة: مات القراء 
[رأيضاً مات سيبويه] وفي نفسه شيء من حتى ‏ وأهميتها في السياق فعلا ناجحة؛ لأنها تؤكد عدم 


الإحاطة والتحكم . ۱ [المراجع]. 
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فال الدال عن المدلول فی الحضارة الغربية الحدیث 


انفصال الدال عن المدلول؛ كما مر ليس ية لخوية ڑل ا 
فة معرفية عميقة ة الدلالة؛ لھا أساس اع فی بنية الحضارة الغربية, 9 
كان في توجهها المعرفي (الكلي والنھائي)؛ أم في بنيتها وإيقاعها الحضارى 
وأهم الدوال فی الحضارات التقلیدیة هو اللہ (المدلول المتجاوز) 7 ع 
الحضارة العرنية, الخدة تة وات محله مدلولات سارن ا 
فل الروح ا - الإنسان ‏ روح التقدم ‏ روح الشعب التب 
التاريخية. . . إلخ . وأهم هذه المدلولات المتجاوزة البديلة هو «الإنسان» 
وقد أعلنت الحضارة الغربية العلمانة الحدكة أن الإله إما غير موجوں أو أن 
وجوده غير مهم في عملية تفسير الكون الذي يحوي مركزه داخله. 


ومن خلال تصباعد معدلات الحلولية التي ون إلى دحا رد 
المادية تم دمج (الإله»" بالطبيعة» و صبح الكون جوهرا واخدا؟ بحيت آي 
«الالها في الو والطبيعة هي رکوس ای إنه فَقَد تجاوزہ الوم 
وأصبح دالا دون مدلول . ألم آقنت الحلولية مركزية الإنسان: وأنه الى. 
الأهم في النظام الطبيعي ؛ فیس تبسك لاس کا > ولكن هذا الإنسان إنسان 
طبيعي/ مادي ؛ جزء لا بجا من الطبيعة/ المادة» ويعرّف بأنه مجموعة من 
الدوافع والحاجات (البزانية) لیس لها مضمون أخلاقی إنساني» وأنه ر 
ذاتا جرّانية لھا أبعادها وأسرارها. . ققق واخل فق انت اسان اقتصادی لا 
بُعرّف في ضوء إنسانيته المتعینة: رإنما فی ضوء حواسه الخمس. سان 
الپضمی؛ > ومعدلاات إنتاجه واستهلاكه. ودخله ومستواه المعيشي . ؛ وعلاقات 
أو وسائل الانتاج والیات البیع ا (التي تتحكم فيه لی ضا أو 
إنسان جسمانی؛ أو جنسي ؛ يعرّف في ضوء غرائزه واحتياجاته الجسدية 
رالجنسیة؛ ويرد إلى جهازه التناسلي. وهو في جميع الأحوال إنسان 
اداررینا وامارکس) وافرویدا جزء من ا الوجود الطبيعية» وكائن 
طبيعي من الداخل ومن الخارج : أي إن سا أصبح اسنا ذا تعد اعد 

.سے ؛ مجرد عقل اداتی e‏ ظف الوسائل فی خدمة الغايات» 


(۷) هربرت ما رکوں الانسان دو العد الواحد» ت حمه جورج طرابیشی؛ ط ٣‏ (ہیزرت: 
منشررات دار الآداب ص۸ ())١‏ :[ال در اجع]. 
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دول ۾ أن یقتم ر جدواها أو مضمونها الأخلاقي أو الإنساني (مدرسة 
نراتكفورت) !1 . إنه شيء مجرد من القداسة والسمات الشخصية 
والإنسانية؛ وبذلك تمت إزاحتهء هو أيضاًء عن المركزء وأصبح شيئاً 
ا دزالا دون مدلول؛ أي إنه فقّد ما يميّزه كإنسان» ووقع في قبضة 
ےرہ اام فن تع الا قرة تطرل (إنسباني): وَإذا کات انترر 
بالحلول بؤدي إلى وخدة الوجود؛ فإن وخدة الوجود تؤدي إلى «الفناء»» أي 
الذويان التام للجزء الإنساني في الكل الكوني أو الطبيعي/ المادي . 


ولم يكن الإنسان وحده هو الذي تم تقويضه وتفكيكهء بل تم تقويض 
مفهوم الکلیات؛ والمرجعيات» والجوهرء والذاتء والموضوع؛ فهذه كلها 
قصص کبری؛ ودعاة ما بعد الحذاثة يرون أن أقصى ما يطمح الانسات 5 
معرفته هو القصص الصغرى» وهي قصص (أو نظريات أو مرجعيات) ليست 
لها مقدرة تفسيرية شاملة» وليست لها أية شرعية تتجاوز حدودها. وبذلك 
دخلت الحضارة الغربية في مرحلة السيولة الشاملة» وقنعت بأن تدور حول 
مجموعة من المدلولات غير المتجاوزة التي ليس لها معنى مادي محدّد. 
حضارة دخلت في لعب الدوال؛ وعالم الألعاب اللغوية» وأقلعت عن 
المحاولات التی بذلتها في عصر التحديث والحدائة لضبط لعب الدوال هذا. 
ولتشرف بعفن الأمثلة على ما نقول: . ولنا أن نلاحظ أن الأمثلة الٹی 
نضربها ھی سبب ونتیجة في الوقت نفسه؛ فهي ظواهر اجتماعية تظهر نتيجة 
عمليات ال شید الإجرائي والتسلع» وینجم عنها إعادة التسمية» وفك علافه 
الدال بالمدلول» ولكن إعادة التسمية ذاتها تؤثر في الواقع الاجتماعي. 


وقد أق نان قل إلى أهم الدوال: «الله؟ و«الإنسان»» ويمكن أن نشير 
هنا إلى أهم وَحْدة اجتماعية: «أسرة' . واصطلاح (آسرة» الذی كان يشير إلى 
زل اشا وأطفالهما فقد مدلوله ا !ا اذ أصبح وت نہ نے ال لی أي 
ترتيب مستمرء أو مؤقت» بين أي عدد من البشر من أي جنس: ذکورا 
کانواء أم إنائء أم من المخنثين؛ أي إن الأسرة مثل النص ما بعد الحداثي؛ 
کو وا ام وقعت في قبضة الصيرورة» وهى تحمل عدداً من المعاني 


(۸) توم بوتومور» مدرسة فرانكفورت» ترجمة سعد هجرس (طرابلس : ليبيا: دار أويا للطباعة 
والنشر والتوزيع؛ ۸ء [المراجع]. 
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جلما أفرب إلى سے ولعل هذا نتيجة انفصال دال عن مدلول آخر. 
۱ النفس الغربي أسقط مفهوم (انحرافا؛ تماما مثلما أسقطت العلوم 
سان مدوم المعيارية: بل ومفهوم الطبيعة البشرية» بحیٹ اضبع كل 
۱ ا تقریباً مقبولاً . . وأصبح من المستحيل الحدیث عن إنسان سّري› وآخر 
بإ بل ولا عن طبيعة بشرية تتسم بشيء من الثبات. ۱ وهذا: يشكل سٹؤظاً 
برلا في قبضة الصيرورة . 


واهتزاز مصطلح مثل (الأسرة) مرتبط باهتزاز مصطلح «المرأة) ٠‏ فمع 
لبود حركة التمرکز حول الانٹی نا لاتكليوية : : فمینزم = »)feminism‏ تقرر 
دة طرح تعريفات جديدة ومبتكرة» وأكثر انفتاحاً للمرأة. وهذه التعريفات 
.اوح بين تأكيد أن المرأة مختلفة تماماً عن الرجل (مما يعني اختفاء أية 
إنسانبه مشتركة . أي إنه لا الرجل سا ولا ارا 1 إنسان)» أو أن المرأة 
رخة طبق الأصل من الرجل. ومن َم لا توجد إنسانية مشتركة» وإنما إنسانية 
وإحدة؛ بل جنس واحد. فالمرأة هناء سواء في ابتعادها الكامل عن الرجل؛ 
ا في التحامها الكافل يهم ليست هي المرأة التى يشير الما الال ا 
في المعاجم . وحتى تتم السبوية تماماً بين الرجل والمرأة: تكتب الآن كلمتا 
بي = ٠1‏ واشي = 1ء» على هذا النحو : (عاہ/ط) أو «5/06ا» حتى لا يظن 
أحد أن هناك اختلافاً ین الرجل والمرآة.. ومع التسوية توما هناك ايشا 
الإصران غلى الفضل بيثهما .. وقد لاحفلت إحدى الدارسات ثاقبات النظر أن 
كلمة اوومن = (women‏ الإنكليزية نصمها الثاني هو مقطع امن = «men‏ فكأن 
الرجل يُعاود الظهور مرة أخرى في عالم المرأة فی صميم الدال الذي يشير 
إلبها؛ ولهذا تقرر تعميق تأنيث اللغةء وأصبحت الكلمة تكتب بهذه الطريقة 
۲۷0۱ وطق المعيار نفسه على یرن قسما؛ فهو 1 فهو «تشيرمان = chairman‏ 
(حرفیاً: رَجُْل الكرسي)» فتقرر ااام مصطلح أكثر حیاداً بسكي 
الشبربرسون = c11 p¢S01‏ اخ فیا شخص الكرسي). وتقرر استخدام كلمة 
اتشبروومن = 41 (chairw0‏ رفا ٤‏ رأة الكرسي). ولم یا ينج (ارجل الثلج) 
[بالإنكليزية : سنومان = ۵1ص ۸0Wء)‏ من عملبات العاتيفة 5 أخضع هو 
اش لعمليات تحول قاسية؛ فهو يمكن أن يكون (امرأة الٹلح) (بالإنكليزية : 
سنوومان = (snow woman‏ أو حتی اإنسان الثلح) (بالانكليزية: سنوهيومان = 


ا 


, (snowicon = الا یکا به : : سترايكون‎ ١ أو «أيقونة الثلج'‎ « (snowhuman 


or 
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ویسفط التاريخ في الهوة نفسها» ولهذا فهو ليس (ہھستوری < 1115102 ؛ 
إذ لرجظ وجود مقطع اهز = :ط١‏ اللعين بكل ما يحمل من ذكورة فيها!| 
لذلك نفرر أن یصبح اهبرستوري = [10:5101[» , ويقع الالها في الصيرررة 
سپا رفي عملية تعمفيا الثنائيات» .وزيادة حدتھا؛ ولهذا توجد الان ترجمۂ 
للکتاب لہس يشان إلى الالۃ فيها بأنة اهي / شي/ إت 1 حتی لا 
يكون هناك أي تحيز للرجال: أو النشاء: أو الحيوانات» أو الجمادات!!! 
رسع ناکل الأسرة؛ والأساس والمرجعية؛ أصبحت كلمة مثل «طفل غير 
شرعي! (الستميت صن = 5011 ١0٦ا"ع8]|ا١)‏ كلمة غير مقبولة» والتسمية تعد 
رکا حول اللوجوس (ورہما الوس روفلا بمعايير مفارقة للظاهرة 
الحسية المادية وللصيرورة؛ ولذلك سمي هؤلاء بأنهم «أيناء الأمينات غير 
المتزوجات' (بالإنكليزية: أنْ ود ملذرز = ¢(unwed mothers‏ ولگن له ذال 
في هذا تفريق بين الذكور ائات اا تسميتهم› > وأصبحوا «أبناء آباء 
غبر متزوجين' ( با لإنكليزية : أنْ ود بيرنتس = ۶٦٥۵م‏ edسnwںu)؛‏ وتطور الأمر 
نليل؛ وأصبح يشار إليهم في بعض اللغات الأوروبية» مثل الفرنسية 
والروسية؛ بأنهم (أبناء الطبيعة» (بالفرنسية: فيس ناتوريل = na) ure‏ کان( 
رهذا تأكيد للصيرورة المطلقة وإنكار الأصول؛ وأخيرا أصبح نشار إل 
بأنهم (أبناء الحا (بالإنكليزية : لاف ا = (love babies‏ ¢ ولكن الحب 
هنا يعني الجنس» فهو دال من دون مدلول؛ ويبدو أنه كان هناك اتجاه كامن 

نحو ذلك المعنى فى اللغة الإنكليزية»؛ فكلمة «لاف 1006» تعنی (الحب)؛ 
واميك لاف - سب تعنی ایدخل فى علافه جنسيه): لوطا بدا 
تشن التترجمين إلى المربية يترجمها بعيارة فيتماطن الحب٥:‏ ومڈلك یمم 
نفل الخلط الغربي إلى لغتنا بكل أمانة وموضوعية وبلا تحريف! 


وسيفضي هذا بنا إلى الألعاب اللغوية الخاصة بالجتس؛ فهى كلمة 
ج تهانا في لعب الدوال وتراقصها بعد سقوط مصطلح ڈو و 
و«المرأة»: و«الإنسان»). وقد أصبح من الصعب الحديث عن الهوية الجنسية 
(ذكر أم أنثى)ء وثنائية الذكر والأنثى كانت الثنائية الوحيدة المعروفة فی 
عملية التصنيف التقليدية (مع وجود «الخئوثة» كحالة هامشية). ولكن كلمة 
اجنس! تنفتح تماما مثل النص ما بعد الحدائی . ولهداء فبدلا من الحدیث 
عن اهوية جنسية) (بالإنكليزية: سكشوال أيدنتيتى identity)‏ اsexua)»‏ وهو أمر 


۲٢۵٤٢ 


SENE‏ یت یا 
SCN‏ سم رف جو ع عمدو و تت 








وله امتداد تاريخي. پتحدنول الأن بكل حرية ر وموضوعية عن انوج 
5 (بالإنكليرر بة: ' سکشو ال أو ینای (sexual orientation‏ ڍ أو ر 
| میں سکشوال | ہریفیرنس ت aw r‏ رن قور 
ml hia 8‏ ۰ 7 يروقك! اہ الانسان جذورہ ف ا خی 
کان حاء من العدم ابن صدفه » وعمليات كيماوية لا می لھا کان ر 
1 نوأ | وبالمئاسية. ٠‏ يْعامّل الازقہاء الديني بالا نفتاح اسا الذي 5ت به 
ناء الجنسي ؛ فالانتماء الديني هو نمضيل ديني١‏ (با ل نکايزية : ريلبجيوس 
«(religious 0۲١۱0۲۷۱۷۵١ = 55‏ فيد حل هو أيضا في امطعم الصيرررة) 
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بر 
حا 
ره وشهواته! 


والهدف من كلماث مثل اتفضيل!) ندل ف الهوية) هر فصل الال عن 
دلول تماماء وفصل الذات عن الموضوع؛ بحيث تستقل اللغة. ويمكن 
الفول بأن تحييل اللغة ینجز الهدف نفسه» فتحييدها يعني إزاحة الإنسان عن 
ال کز تماما. بحيث تستخدم لغة تشبه لغة الجبر والهندسة والمعادلات 
الطبعبة ي انها لغة تصلح للإشارة إلى الإنسان والأشياء؛ وهو أمر متوقع 

نی عالم مٹشیئ صا ولهذا فان ال تسى اغايلة جي (بالإتكليزية: 
سکس وورکر = ۷۷۲۴۷۲ .)٥۷۸‏ فالنشاط الإنساني نشاط محايد؛ مجرد طاقة 
لا العام كله سوق» تباع فيها الأشياء وتشترى. فالبٌغیٰ شأنها شان 
العامل؛ أو وكيل الوزارة. . كلهم يبيعون عملھم/ طاقتهم وقوتهم العضلية نظير 
مقابل. ومؤيدو الإ جھهاض لصيو ا برو أبو رسن = «pro-abortion‏ وانما شم 
ارو تشويس = «tpro-cholce‏ 5 «مؤيدون للاختيارا (ومن الأمثلة السخيفة 
/ محاولة تحييد اللغة عبارة افیرتیکالي تشالنحد = vertically challenged‏ 

نی نعني ترقا : : ايتم تخت صا أي اقصیر القامة). وتستخدم مثل هذه 
یہد الان جت لا کون اللغة متمركزة حول أي لوجوس: واللوجوس 
لام اللا طوال القلمةع لت 3 يد سس اة السا 


وقد طبق النازيون عملية تحييد اللغة هذه ببراعة فائقة حتى لا يظهر 
جرمهم ! فالابادة النازية هي هي الحا ل الٹھاٹئی؟ 59 بح )1 و ای رفی؟ عند 
الصرب). و«أفران الغاز ھے یں «الأدشاش». وکان الا بورسلون إلى 


Yo 





معسكرات الإبادة الإعادة تأهيلهم' . وقد تبنى الصهاينة الأسلوب نفسه في 
فلسطين؛ فهم لم يكونوا «مستعمرين مغتصبين للأرض»» وإنما كانوا «رواداً؛ 
(يستكشفون أرضا جديدة)؛ وهم لم يأتوا مع الهجمة الاستعمارية على آسيا 
وأفريقياء وإنما «عادوا؛ بسبب حنينهم إلى أرض الميعاد؛ والأرض المغتصبة 
ليست افلسطین٤؛‏ وإنما ھی إرتس یسرائیل) (أرض الأجداد)؛ والذين قُتلوا 
زگرنرا ل الرس روزا «السمافات غير اليهوذيةة كما يقرل«رعد 
ابلفورا. , وهكذا ضاع الوطن بعد إعادة تسميته (وبالمئاسية حينما عادت 
منظمة التحریر الفلسطينية فهي لم تعد إلى فلسطين» وإنما عادت إلى اغزة 
وأريحا؟!). 


ويظهر التلاعب اللغري نفسه من خلال تحسد المصطلح مع الاستعمار 
الغربي في المرحلة الحالية؛ فهو يسمي نفسه في الوقت الحاضر النظام 
العالمی الجديدا» وهر الا يعزو الشعوب أو يثهبها»؛. وإنما بعقد معها 
«اتفاقيات اقتصادية؛» أو يستصدر قرارات من الأمم المتحدة لتأديبها؛ باس 
القانون الدولى, وهو دائما يدافع عن «حقوق الإنسان؟» بطريقة انتقائية بالغة 
الدلالة , 


ومن أهم الدوال التي لا مدلول لها فى الحضارة الغربية كلمة 
ايهودي!؛ فهي كلمة لم تكن واضحة المعالم منذ البداية (اليهودي هو من 
يؤمن باليهودية» أو من ولد لأم يهودية؟!). واليهودية التي تعد النقطة 
المرجعية هي تركيب جيولوجي لا مركز له» ولا يحوي داخله معياريه محدد: 
(نهى نسبه التفن ما بعل الحدائى!). وقد ازداد أنيامها وغموضها مق عضر 
النهضة فى الغرب؛ إذ بدأت تفقد أى مضمون محدد لها. وتصاعدت الازمة 
منذ منتصف القرن التاسع عشر مع ظهور اليهودية الاصلاحیة: ثم المحافظة. 
واليهودية التجریبیة؛ وهي مذاهب دينية يهودية علاقتها باليهودية الا ورنودكسيه 

| 1 حول زا كا أ ات هلع الملاتے الأغلسة الساحقه 
وأشيه إلى فصی ؛ ومع شل يشكل اباع هله ال 1 ب 
لليهود 8 العالم. ثم انتشرت النزعات الالحاديه بسن اشا الحماعات 
البهودية» ومع هذا ظل كثير من اليهود يُطلق عليهم اصطلاح 'يهودي؛؛ رغم 

ناته نات ئن نيابة الق ن الا عث أصضصحت كلمة ايهودى' 
عدم إبما نهم باليهودية ومع نهأيه المرن التاسع عشم اصمح مه سار 
كلمة بلا مضمون واضح › حتى تراوحت التعريقات یت لمو ضوعيه المتط فة 
(«اليهودي هو من يصنفه الناس كذلك»)., أو الذاته المتطر فه («اليهودي م 
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5 بأنه كذلك»). وأصبحت الكلمة أیضا مثل النص ما بعد الحدائی! 
*ا بي مركز ولا حدود ولا أطراف: كلمة بلا أساس. ولهذا فالبهودي 
“.0 عصر ما بعد الحداثة بأقدام راسخة» إن صح التعبير؛ فهر من أكثر 
”پر على التحرك في الرمال المتحركة! 
الن‌اس 

5 ود الحداثة هي الرمال المتحركة التی تلعب فيها الدوال المنفصلة 

رلولات»ء فهناك النصوصية والجنسية (بالإنكليزية: تكستشواليتي 
سیف الیٹی = »)textuality and sexuality‏ وهناك الاختر حلاف (la differance)‏ 
“ ريا من الاختلاف والإرجاء. وقد ظهر علینا أخیراً «الحاخام المنزلق» 
ف 5 دریسا (i۸اD‏ ebا)‏ كما يسمي E‏ اا( بکلمة اسبر كو مفشن 
9 ۶٣ء‏ وهي كلمة مكو نه من كلمتين اسیر کومسیشن سس 
رعتانا؛ء واكونمشن = cons‏ بمعنی «ااعتراف» (ولذا نشير إليها 
”۳ «الختانعراف؟)؛ والكلمة الأولى مرتبطة بالتراث الديني البهوذي' 
اإعائية بالتراث الديني المسيحي الكاثوليكي؛ وحینما يختلط الختان 


Sion 


ہے ق, فإن اليهودية والکاثولیکیة كليهما تفقدان مضمونهماء 4 
؟ 


ر 
ا ` 
إل دون مدلولات؛ مثل يهود' المارانو» (یقال إنها من كلمة امر ي 


.رين الذين أظهروا الكائوليكية وأبطنوا الیھودیة ولكنهم تدريجي یس 
۰ : ف 5 0 
دينهم ١‏ رظانت كاثوليكيتهم سطحية ٠‏ ليم كاثوليك اسماء ولكنهم کاو 
0 ۱ 3 5 


0 1 : : فى" پر“ 
ی رون أنهم يهود فعلا؛ وحینما وصلوا إلى هولنداء بعد طردهم بت ن 
.و اپیریاء اكتشفوا أنهم لا كاثوليك ولا بھود؛ فاصبحوا من اس 
نهم لاهُوية لهم ولا جذور؛ ومن صفوفهم ظهر (سہترزا١:‏ ومن ترانهم 27 
85 | 


ê ) 5 ( 3 17‏ ا 
وف کاردو "(David Ricardo)‏ ؛ وأخخيرا.. ٥ہ‏ دریدا۱۸. 


۔.-- -عصےتتعح ْ٥٤٥٠٥س٣٢أ0۔۔۔...‏ ۰ ۳ 

۱ یکل‎ 1 kı 1 : 

)4( ولد عام ۷۲ ١‏ لي سد و اب به ردي “ممع ر ۽ ررض ۱ 

١| ١ 8 0 1 e‏ ں* 5 لیے 

. 5 / 1 | تة شرم | انل و قر 7 5 5 1 2 ۰ ۲ ۳ 95 | 1 ع 1 ك 
71 هر ندا 1 عمل ي سز ار ¢ کو اس اثترابشة غسر 8 می مرها بے ابه قصل 5 


من عمره بسيب لزوج من مسيدعية: ل ١‏ ن۷ 
گے س و اا 


ہے 


٦ li &‏ , 11 | َ 
ف | ہپ ايه | اود بو 3 کسه فى ع سال ےنے ١‏ اسم نے : 
: ا 1 Nm) ٠‏ 


ھ1 1 سج ہے : . ۱ 1 سے 
بها أبذا! راصۃ بعد ذلك ممثلفقا مدهب الت حیديه (3۲۷۷۵٢:م(1)‏ ہے الأنكلب : پاز نا 
اليف ۳ 2 ۴ :2 اس | لے 
أ ۱ ۱ ا جا ا 
۴ ۱ 5 رہ لن 0 . 1" یم و۲ و وم e‏ 
رای اسيكدية؟ الله ہپ 7 کیل و ور په ل ہے ان سی سے لغ ص ےق عه 3 ااا الس 1 آات" 
ہے ١‏ ۱ ۷ ۱ 7 المسث 
ا ا ہے الام زا لت سال دخ ول : ف ۱ لجع هم الي | یسا 1 ہے پا 2 5 
3-3 چ یۓ ۴ 0 کے نے 
۱ ۱ 1 57 ۱ 
نا ؛ أو في کل من يخدمون الرب والإنسانية . [المراجع]: 
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اللغة المجازية واللغة الحرفية 


الو حید 0ا :ا ites‏ في هذا الفصل السا م المنظور نشسه . 


المحاز وإدراك الاله 

المجاز لیس وسیلتنا لإدراك الوجود الإنساني المركب فحسب. وإنما هو 
اض وسيلتنا لمعرفة الله؛ إذ إنه یربط بين بعض صفاته المتجاوزة للأسماع 
رالأبصار من جهة» وبعض الشواهد المادية التي تدركها الأسماع والأبصار 
7 سیا لخر فهو ربط بين المحدود الإنساني واللامحدود الإلهي. ٠‏ ورغم 
بحاولة الإنسان إذراك الإله من خلال المجاز فإنه» في اوس التوحیدی: 
يعرف أنه لن يدركه في كل جوانيه؛ فهو کی گن ا و ف [الشوری: 
۹ ف ليس اهنا أو حا خا في الانسان أو الطبيعة 1 و التاريخ . أما 
الإنسان» فرغم مقدرته على التجاوزء إلا أنه يعرف تمام المعرفة أنه يعيش في 
عالم الطبيعة/ المادة. ومهما بلغ المجاز من تركيب وعمق وجمال. فإن 
لمسافة تظل واسعة؛ إذ إنه لا يمكن تشبيهه ي بشيء. وهو لا يتجسد في 
الأشياء. أو يكمن أو يخل فيهاء وهو لا يتواصل مع البشر من خلال التجسد 
رالکمون والحلول. واختزال المسافات دالساحات اا فهو المركر. 
أ المدلول» لمق جاوز الموجود خارج المادة» ولكنه مع هذا يرسل للإنسان 
رسالة مكتوبة مركبة للغاية. ولأن الله المطلق هو صاحبهاء فإن مضمونھا أكثر 
تركيياً مما پمگرۃ : للإنسان أن بحيط به. .ومع هذاء ولأنه يريد التواضل مع 
سال فور آزسل رسالنة: يلقة بش ية مفهومة ٭ بلِسَان عرف نین کچ [الشعراء: 
4 > وقد جاء نی الق سرآن 1 الکریم : ئل َو كان الْحر مداد لمت رق لد 


لاو ہر پ 


بحر فل أن نفد کٹ رق ول حسنا نمثل مدا [الكهيف: ۹ ١1ي‏ فلو انتا 


۲۹ 








ادما البحر ؛ هذا السائل المادی ۱ لنسبو 35 الذي : ستگٹتے به سار 
ى ائية نسبية ‏ للإشارة إلى المدلول الرباني - لعجزت كل الدوال؛ لي 
إل وئرل الربائي متجاوز لكل ما هو مادي. وقد استخدمت الایة المجاز 7 
کان (البحرا) لحل معضلة التواصل , 


والمجاز في الآيات القرآئية التي تتحدث عن الله يعبر عن هذه العادی 
المرکة: : الاتصال والانفصال والتواصل والتجاوز ١‏ الہ و e‏ وا 
کل ووه شکور فيا يض اس ف a‏ زا کنبا دوب د رگ بل ور 
کو م مرڪ تر لا کرو ولا رن یکاد زا بِضىء و او تسس و 
ر بر أله لنوروه من نا [النور: ه”]. إن البنية العامة للمجاز هن 
هی تقریب الله من الإنسان من خلال استخدام عناصر من عالم اسان 
المحسوس» يتم الربط بينها وبين الله (الله مثل النور)» وتتم عملية الفصل 
(وتأكيد التجاوز وعدم الكمون) على نطاق مرگب للغاية» تظهر في تكثين 
لجاز خی لا ری مركرا واضحأء ولا نرى علاقة محددة بين الله والنوں 
إلى أن نصل إلى الصورة المجازية انور على نور»؛ وهي صورة بلا مركز 
خالية تماماً من أي كمون أو حلول اخ فته عم عبن الجر المتجاوز, 
وحين نفقد الإحساس بالمركز فإننا ندرك الله من خلال المجازء ولکننا لب 
ر قط فى الإحساس بأنه تمت الإحاطة به تماماً من خلال تشبيهه بعناصر 
أرضية ؛ إذ يظل إحساسنا بتجاوز الله َك للطبيعة والتاریخ ان ساسا فقا ۽ 
لالز رلک ليس بنور. . اقليس تطلةشیء: 
إن المجاز يصدر عن إدراك الإنسان لحدوده الأرضية» ولكنه هو أيضاً 
وسیلتنا لتجاوز المسافة التي تفصل بين الدال والمدلول بشكل جزئي (سراء 
أكان الله : المدلول المتجاوز» ام الانسان: المدلول المركب الذي يحوي 
داخله قبساً إلھیأء والذي يتجاوز واحدية الطبيعة/ المادة)» فالمجاز والتجاوز 
صنوان. والمجاز يؤكد الصلة بين الأشياء» ولكنه في تأكيده الصلة يؤكر 
المسافة بينها؛ فهو يؤكد وجود عنصرين (لا عنصر واحد) مستقلین متشابھین 
نے اس شيرلا رک اترک ق کے الاض لوٹ كل عفد 
جديد. ومن ثم فالمجاز يصدر عن الإيمان بثنائیة العالم» فهو صدى للثنائية 
الام الآزل قاف الشالق والسطرق۔ فالسخلرق مميز.عن الخالق: 
راع لال بون بال الواحد المعجاؤنه قإله لا يققد الآمل في التواضل 
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5 يڻ . وهو ضا أي المجاز. تعبير عن إمكانية التواصل بہ بين البشر؛ 
کل“ يحملون من أعباء وأفراح وأحواة. إنه يضيق المسافة الادراكية التي 
ن الخالق والمخلوق؛ كما يضيّق المسافة الإدراكية والعاطفية التي 
وم .. الانسان وأخيه الإنسان. 
ید اللغة» من خلال المجازء أن ا إلى الوجود الإلهى 
لجار وإلى الوجود الإنساني المركب الذي لا يرد إلى عالم المادة. فإذا 
كانت العلاقة» في النظم التوحيديةء بين الإله والإنسان» والعلاقة بين 
سن والإنسان» والعلاقة بين الإنسان والطبيعة» هي علاقات الاتصال 
الانفصال» فإن المجاز هو ذاته تعبير عن موقف مزدوج من اللغة: الدال 
ينمل عن المدلولء ولكنه رغم انفصاله متصل به» وبالتالي له معنى. 


ووجود اتہجاڑ سسى أن الس الکشی ا(رسيالة الل اومان 
وليدي مرگب» متعدد المعاني والمستویات؛ بعضها ظاهر وبعضها كامن. 
رلکٹھا في كليتها وتفاعلها تولد المعنى الذي يمكن الوصول إليه من خلال 
لإجتهاد (لا من خلال العرقان أو التفسير الحرفي كما سنبين فيما بعد). 
لا عقل المجتهد الطبيعة المجازية للنص (فهو ليس صيغة سحریة؛ ولا 
نجمّداً إلهيا)» ويحاول» من خلال عملية تفسير مركّبة» الوصول إلى معناه 
الى كب الظاهر والكامن. ولکن؛ كما أن علاقة الإله بالإنسان» وعلاقة 
الإنسان بالإنسان» وعلاقة الإنسان بالطبيعة» وعلاقة الدال بالمدلول» علاقة 
اتصال وانفصال؛ فإن الاجتهاد (مثل المجاز) اا الشكل نفسه: الاتصال 
بن عقل الإنسان والنص» يعقبه انفصال (تجريد النموذج)» ثم يعقبه اتصال 
(العودة إلى النص للاحتكام إليه). فهي حركة حلزونية لامتناهية للوصول إلى 
لمعنى. ولكن المعنى الذي يتوصل إليه المجتهد ليس معنی نهائياً؛ إذ تجب 
عليه العودة دائماً إلى النص المقدّسء أي إن الاجتهاد يأخذ شکل حركة 


حلزونية منفتحة . 


والشيء نفسه قائم في علا ف التواصل می الانسان اش الانسان؛ 
ناللغة النثرية المحايدة لا تکفی؛ واللغة الجبرية أضحوكة» والتواصل 
لجسدي لا يعبّر عن كلية الإنسان؛ لآق الفجرية الأنسانية تحررة رة 


۲٦ 
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وأخيه الإنسان يأخذ شكلاً حلزونياً. يبدأ التواصل بأن یرسل إنسان رسال 
إلى الآخرء تعبّر عن رأيه» فيتلقاها هذا الآخرء ويقبل مضمونها أو يرفض 
أو يعدله» ویتحوّل هو إلى مُرسل» ويرسل برسالة إلى الأول الذي يتلقى 
رسالته» فيقبل مضمونها أو يرفضه أو يعدله.. وهكذا؛ أي إن التواصل 
الحقيقى يأخذ شكل حركة حلزونیة منفتحةء لا تؤدي إلى تصفية الثنائية» بأن 
مد ران عار الآخر أو بأن يندمج الواحد في الآخر. 


التأيقن والحرفية 

نحتاج إلى أن نكرر في هذا السياق ما کنا سايكا أنه في مقابل 
المجاز (وحركة التواصل الحلزونية المنفتحة) نضع كلا من التأيقن والحرفية. 
و«الأيقوئة) (باليونانية: «إيكون)) معناها «صورة» أو «تمثيل»› وفي السياق 
المسيحي تعنی الكلمة الوحة» أو این بارزا (پالف رنسیة: با رليف = -ووم 
؟٥ا٥)ء‏ أو لوحة ساسا للمسيح أو العذراء وأحياناً ؛ لاد القدیسین. 
وكانت الأيقونات د تعتبر أداة تساعلة آؤ وسہطاً للعاودو.» ی سک 
الشخص المقلسن المصوّر فی الأيقونة والسجند يها أن يستمع لدعواتهم. 
وقد ظھرت فی القرنین الظامن والتاسع تمیق چان الإسلام) حول 
الفسطنطينية حركة : تسمّى «أيكونوكلازم = ticonoclasm‏ ) أن ادم 
الأيقونات»» أو اتحطيم الأرثانا» وقد ذهتب:ذغاة هذه الحركة إلى أن 
الأيقونات تشكل سٹوطا فى ار پافسار أن كقيرا عن الحصلين آسہیعوا 
يظنون أن الأيقونة هي موضع الحلول الإلهي بالفعل» لا مجرد رمز له (أي 
إنهم ألغوا المسافة بين الدال والمدلول)ء وأن التمثال الذي يقفون أمامه قد 
حل فيه «الإله» فأصبح التمثال هو «الإله»» أي إن «الإله» ااتصنّم) . . فالتایقن: 

في أعلى مراحله» هو التصنم والتوثن.. رقد. حلقت الحركة كثبرا من النچام 

بعض الوقت؛ حتى إن بعض الأباطرة «الروم» (الية نظع) كانوا من المعادين 
للأيقونات. ولكن تم قمع الحركة في نهاية الأمر. ومع هذاء كان الفنانون 
«الروم؟ يحاولون الابتعاد عن التصوير الواقعي التشخيصي والتجريد» وذلك 
حتى يبتعدوا عن التجسيم والتوثين. 


والتأيقن فی عالم اللغة هو محاولة إلغاء المسافة بین الدال والمدلول 
إلى أن يصبح الدال مثل الصورة؛ ثحل من خلا لها مع المدلول؛ فلحن حين 


۲۲ 


ار إلى صورة نرى أن ألوانهر وأشكالها می مضمونها نفسه. أي إن التأيقن 
أن يصبح الدال مدلولاًء ملتفا حول لفسصواة لا انشير إلى شيء خارج ذاته . 

“ ءء ؤجالة التأيقن الكاملة ھی حالة الالتفاف الكامل حول الذات» - 
07 

2 إحديه ۾ التامه. ویری اتشارلز ساندرز بیرس) (Charles Sanders Peirce)‏ يدن 

| 

انر : وى علامة تدل على موضوعها من حیث إنها ترسمه أو تحاكيه» ومن 

بط فيها أن تشاركه بعض الخصائص 


,اضرب بعص بعض الأمقلة على محاولة ار ما اللغة والرموز والوصول إل 
٦‏ 
_ اللغة التصويرية اہ (الإیدیوجراف): والكتاية الهيروغليفية حين 
ع سس هي نفسها الصورة المرئية للشيء» فيُشار إلى (الشمس) 
الشكل * ا أو تكون الكتابة قائمة على رسوم ٹرمز ا اسنا أو حالات 
خلاف الكتابة الأبجدية المكونة من اجتماع حروف تحيل إلى آصوات: 
وتحيل الأخيرة إلى مدلولات). 
١‏ الكلمات التي يحاكي صوتها معناهاء مثل «أزيز الطائرات»)» وانهيق 
لحمیرا؛ واالوشوشة)» و«الغرغرة»» و«السقسقة)» و«الفرقعة»» و«الطرقعة»). 
۴ _ صيحات الألم مثل «01)؛ فهي کلمة تعبّر عن الألم» ولكنها ملتصقة 
اناما (وكذلك صيحات اللذة الجنسية) . 
؛ ‏ يُقال إن لفظة «أم؟ (وهي لفظة تتكرر فی كل اللغات) تشبه» حینما 
نطقها الطفل٠ٍ‏ الصوت الذي يحدلده أقتاء عملية الرضاعة والدال ١م‏ هنا 


a‏ اما بالمدلول داته (حركة فم الطفل كفاع الرضاعة): فهي ) اذا 
كلمة جنينية بمعنى الكلمة. 


۔ اللغة الخاصة للغاية التى لا يفهمها إلا صاحبها. 








)١(‏ ولد عام ۱۸۳۹ وتوفي عام ۱۹۱۰۵. وهو سيميائي وفيلسوف أمريكي. يعد مؤسس 
الذرائعية؟؛ وهي اتجاه یعود إلى كو نه امتداداً لفلسفة معروفة بهذا الاسم» هو الذي اسسا رأة 
رسلا ھ5 في عام .غير أن ابيرس! صاغ المصطلح برسم مختلف: (كء 1 2سهةءم) في 
ور 188 ابرق شارة لي متتهاء الخاض فى خ0 الاق درولا فى افریاکر مواترزسماٹ را 
ماش قرلا سفرك اوا ا الصادطناہ والاتصالية رالاضیق إلى جاتب التراقسة. 
[المراجع]. 
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۲٣۳ 


وکان الناقد المسرحي «أنطوان أرتو» (مُنظر ما يسمّى «مسرح القسوة) 
يطمح إلى مسرح أيقوني» ليس مبنياً على الكلمات» وإنما على حركة الجر 
بباشرةه وعلى مشاركة المعثرجين: .دون وجرد نض يقينهم» ركأت مطل 
الأعلى هو المسرح في الحضارات البسيطة حين تكون التجربة المسرحية هى 
ذاتها تجربة دينية شعائرية لا تحتاج إلى نص أو مخرج» ولا يوجد ممثلون أو 
جمھور؛ ولا يفصل فاصل بين الواحد والآخر. كما حاول هو نفسه أن 
يكتب ما سماہ (الشعر اللفظي) (ويمكن أن نسميه «الشعر المتأيقن»)؛ وهر 
شعر مبني على مجاورة أصوات لا دلالة لهاء إلا أن تركيباتها النبرية تصنع 
حالات شعرية؛ أو هكذا كان الظن. وفيما يأتى مثل من هذا الشعر اللفظي 
الأيقوني : أوبيدانا/ ناكوميف/ تاوديدانا/ تاوكوميف _ ناديدانو/ ناكوميف/ تار 
كوميف/ ناكومي). . إلى أن تنتهي «القصيدة» بأصوات أخرى! 


ويطمح فكر ما بعد الحداثة إلى الوصول إلى مثل هذه اللغة المتأيقنة 
وینوہ ادریدا) بهذا «الشعر الرائع 1 (أي نس الأوتو! اللفظی)؛ لآنه الا ۰ 
لغة محاكاتية» ولا خلق 7 بل يقودنا إلى حوافٌ اللحظة التي لم و 
فيها الكلمة بعل .. اللحظة التي يكون فيها التّكرار أو ا الترديد مستحيلا 
تقرياً: ومعه اللغة بعامة: انفصال المفهوم الوت المدلول والدال؛ 
النقش والکتاب . . . اختلاف الروح والجسفء السك والعيد؛ الاله والإنساد؛ 
المؤلف والممثل . إنه العشية السابقة لأصل اللغاتة. وکل هذا الب يدي 
انها لغة حلولية كاملة (لم ينفصل فيها الإله عن الإنسان» ولا ا 
الروح عن الجسد)ء لغة آدم قبل أن يتعلّم الأسماء كلهاء أي لغة ادم 
ينفخ فيه الله من روحه» أي لغة آدم باعتبارہ كائناً طبيعياً بلا أصل السا : 
غير قادر على الحديث (فوعيه لم يظهر بعد)» ولكنه قادر على 
كالحيوانات؛ وإصدار أصوات أخرى مرتبطة بالعمليات الجسدية أ 


وإذا كان التأيقن هو أن يندمج الدال مع المدلول تماما ب ل 
الدال إلى ذاته» فإن الحرفیةء على المستوى الظاهرء ھی عكس 3 دلول 
فقي إطار الحرفية لا تكون للدال أية قيمة في حد ذاتهء فھو سب ا يكوك 
تماماً؛ إذ إنه يحاول أن يكون انعكاساً دقيقاً للواقع . ولهذا فت اکر في 
على المدلول لا الدالء ومن ثم على المعنى الموجود بشكل 
الواقع أو النص؛ وما علينا إلا التوجه نحوه مباشرةً . 
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ولکنناء لو تعمقنا قلیلاً ووصلنا إلى مستوى أكثر كموناء لاكتشفنا 
التشابه التام بين التأيقن والحرفية. فكلاهما يتسم بالواحديه وعدم تعدد 
المستويات» وثمة e‏ للثنائیات والمسافات: وسد للثغرات؛ فالتأيقن هو 
محاولة الوصول لن دال ابتلع مدلوله. چ‫ الحرفية فھی محاولة للوصول إلين 
دلول ابتلع داله. ولا يوجد فارق بين أن يبتلع الدال المدلول» أو أن يبتلع 
المدلول الدال في الإطار الحلولي يمک أن يقال: «العالم هو الإلها؛ 
,هذا لا يختلف كيرا عن أن يقال: «الإله هو العالم»!). في الجالة الاولی 
الین کامنِ في الدال فحسب» وفي الثانية المعنی كامن في المدلول 
فحسبا. . فكل من التأيقن والحرقیة واحدی یفصل الدال عن المدلول؛ 
ويُلغى المسافة التي تفصل بينهماء إما لحساب الدال أو لحساب المدلول. 
تا على فلس الميجازة الل وقد کاڈ من الا تال و ااال م الدال 
والمدلول» كما يؤكد المسافة التي تفصل بينهماء وإمكانية التفاعل بينهما . 
وإذا كانت لغة المجاز تعبيراً عن محاولة الوصول إلى قدر معقول من اليقين 
ومحاولة التقرب من الإله. فإن اللغة الواحدية تعبّر عن محاولة بروميثية - 
فاوستية - شيطانية» للوصول إلى اليقين المطلق عن طريق افتراض التطابق 
الكامل بين النص والواقع (فی حالة اللغة الحرفیة)ء أو عن طريق الإشراق 
ا 





(فى حالة اللغة الأيقونية) . 


اللغة الأيقونية واللغة الحرفية: دراسة مقارنة 


العجاز كما أسلفنا ‏ تحير عن برؤية قاملة للكرن: علاقة الال 

بالإنسان» وعلاقة الإنسان بالإنسان. وعلاقة الإنسان بالطبيعة. ففی النظم 
التوحیدیة؛ السجاز تاكيك لانسائة الاتصاق وتركيبيته»؛ ومقدرته على الحاو 
کا ع عالم الطبيعة/ المادة» وهو اشا یا إل حساسۂ بالعسسة ولعة 
رحدوده واستقلاله باعتباره جزءاً واعياً من كل . والمجاز هو أیضا تأكيد 
لوجود الله وتجاوزه وتنرّهه عن عالم الطبيعة المادية الواحدية. ولغة المجاز 

٠‏ هي تعبير عن الاتصال والانفصال بين قطبين: الله والإنسان ‏ الإنسان 
والطبيعة ‏ المطلق والنسبي ‏ الذات والموضوع. ولأنهما قطبان يتفاعلان» 

فهما يشكلان ثنائية فضفاضة. وكل هذا يرجع إلى أن المركز (اللوجوس) غير 

كامن في النموذج أو في العالم؛ فاللغة المجازية تعبير عن رؤية توحيدية» 


۲۰۵ 


یو سي gia ma Ig o‏ وس ET a‏ "جک سد .تی ھ11 بصعت یق ووم نر سو أ ہے ہے are‏ ودود و كبجع مس یی 1 کے ےس یں ae‏ سو چان ہے سس دج م رخ کرد جو حر کک 


گیٹ و ری و 


ترق الله باعشارہ فو متجاوزة للطبيعة والتاريخ ‏ غير حالة أو متجر رر 


يها , 
ما في المنظومات الحلولية الكمونية» فإن المرکز ارچ 
يداك ارا الات ای ایی مق م ضرم ال 7 
وتختفي الٹنائۃ الفضفاضة رارق وينتفي التجاوز وإذا 7 4 

التوحيدية تعبیراً عن الاتصال والانفصال (بين الخالق والمخلوق), ۳ | 
الحلولية الكمونية تتسم باستقطاب غریپ بین الرقبة في الات الظم 
بالكل الإلهيء أو الكوني» أو الطبيعي) والتزوع إلى الاتفصان س ا 
عالم التركيب والهوية والمسؤولية الحلقية المركية, إنها في واقع الأمر 2 

عن التزعة الجنينية» أي النزعة نحو التحام الجزء بالكل» وتصفية نو 
واخماء الحدود» وسقوط الا حساس بالمسؤولية والمقدرة علي التجاوز و | 
نا ینا البحث عن له وأاحدية» بدلا من لغة المجاز التوحيدية ؛ لغة تفوت 

تصفية المدلول لحساب الدال؛ أو تصفية الدال لحساب المدلولں و.. 
واحدية الدال وتصبح الكلمة هي نفسها معناهاء فلا تشير إلى شيء حارج 
(اللغة الأيقونية)» أو ت الكلمة شنديدة القرت من الواٹھ المادی ران 
به)ء بل تصبح متطابقة أو مترادفة معه (اللغة الحرفية). 





وحین يمتزج الدال والمدلول امتزاجا عضوياً قوياً: ویصبح الواحد كام) | 
في الآخرء تتوارى الصور المجازية والرموز (التي تمترض علاقة اتصال | 
وانفصال بين الدال والمدلول). وتظهر الأيقونة» وهى ل الذى بمتزم 
فيه الدال بالمدلول امتزاجاً کافا اا کلا عا ولع ]ع وت 
المسافة بينهما ؛ 1 إنه فی حالة الأيقونة لا يوجد اتصال بالواقع أو اقتضال | 
عنه فالأيقونة مكتفية لات تيحوي e‏ كل ما يكفي لتفسيره أو 
إدراكها. وتتطور الأيقونة» وتصمى تدریجیاً من كل الشوائب المتعينة 
والإنسانية» لتصبح العلامة الجبرية امارد التامة ا من الععياة. 
واختفاء المجاز يسم اللغة الحرفیة أيضاء فاللغة الحرفية تلغي المسافة بين 
الدال والمدلول؛ إذ يتطابقان» وتتطابق اللغة مع الواقع الموضوعي. العلمي 
أو التاريخي . 








زیگنا الآن أن ارق سر عا ویک أن تة الله السحاقية رل 
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رمات التوحيدية)» من جهة» واللغة الواحدیة الأيقونية والحرفية (لغة 
3 الكمولية؟» من چ الريك و ام واي )1[ هي اللغة 


ےل متجاوز يظل مفارقاً لناء مختلفاً عناء ومع هذا فهو 
پپجرنا؛ بل يرعانا. فعلاقته بنا علاقة اتصال وانفصال» تفصله عنا مسافة 
١‏ تتحوّل إلى هُوَّة؛ لأنه يرعانا. وهوء لأنه متجاوز للطبيعة والتاریخ؛ لا 
کن لأية صورة ة(أو دال) أو كيان مادي أن يحتويه» فهو المدلول 


ليتجاور: 

۽ _ ب ۔ «الإله» يتجسد داخل الدنيا (فهو ابن «الإله»ء أو الماشیح؛ أو 
الإله) لات أو «الإله) القومي) ليصبح مثلناء فعلاقته بنا علاقة اتصال 
التحام؛ والتصاق ودوبان» واختزال للمسافة دون أي اتنضال. کہ أن 
يمد في الدنیا فتصبح الدنيا سے و أو يمكنه أن يتجسّد في النص فيصبح 
ينص المقلس هو جسده. ويمكن ¿ أن يتجسّد في كل من العالم والنص 
يتطابق النص الواح (ویصبح اش القاس حاويا لأ دات التاريخ 
رفوانينه الطبيعية)؛ أي إن الدنيا والنص الوقدمن وجل «الإلها تصبح شیا 
راخدا ولنلاحظ أن المدلول المتجاوز یختفی سوا تجسد «الإله فی الدنيا 
أو نی النص: فیفقد تجاوزه من خلال تجسدہ فى الدنیاء فیصبح مادة» كما 
نقد تجاوزه من خلال التجسد في النص الذي بے مع الواقع؛ إذ يمكن 
الوصول إلى المعنى الحرفي والكلي لل«إله» من خلال دراسة ب ودراسة 
الواقع؛ أي إنه يمكن للإنسان احتواؤه والإحاطة به» وهذا يعني أنه غير 
خاو لاتق أو الواقع أو العقل الفكسي! وأنه يمكن لصورة مادية فا 3١‏ 
نحتويه بسبب تجسده» ويمكن للغة ما أن قر عه سا قایت ویمکن 
لس المقدس أذايكوة تعبيرا فافلا شاملا [وحرقيًا؟ عن إرادقهة وف 
أحداث التاريخ . 





يأك اقتال يشير الى فل لی وكمة اتال واقفضال بها درن 
التحام؛ أي إن المسافة التی تفصل بين الدال والمدلول حتمیة ونھائیة: 
ربحتفظ کل بحدوده» ووجود «الإله» (المدلول) المتجاوز ضمان لهذا. 
رلہذاء يصبح المجاز (الاستعارة والتشبيه والكناية.. وكل الصور المجازية) 


۲۹۷ 


کا وڈ یا ہے لے ےس سم سمیں‌وو سس مووروووٗوسری عوسی و ا ري عكر 


وسبلة أساسية للتواصل بینە وبين ع الإنسان؛ إذ يرسل الوله إلى الإنسان برسالة 
مكتوبة» معناھا لیس فیا باطتیاء ولا رفا فلا اہ وتحوي معاني انرك 
ومعاني كامئة خلف المجازء يحاول الإنسان فهمها وتفسيرها. ولکن و 
الإنسان المجتهد لها لا يعني بأية حال أنه أحاط بمعناها كلية؛ إذ نظل 
العبارات المجازية ذات مقدرة توليدية دائمة» بسبب انفصال الدال عن 
المدلول. ولا بد من أن يختم التفسیر بعبارات مثل: «الله أعلم) «وفوق كل 
دي علم عليم؟؛ لتأكيد المسافة› اکا علاقة الاتصال والانفصال: وعدم 
نهائية التفسير. 


"دمو الال لا بشیر إلى المدلول» وإنما يتحول هو ذاته إلى 
مدلول» وتختفى المسافة بينهما› ویصبحان كلا واحداء وتختمي الحدود. 
وثتة رئش للغة المجاز التی تدطوی على إدراك المسافة بين الدال 
والمدلول» ویحل لا فا ال الذي يجسد المطلق (الأيقونة)» أو المعنی 
لري المباشر ١‏ وكلاهما بلغي اللمساقة. ووا الاله ای اسان من 


انس غير میں أنه معن ا الطبيعة اساشرة . وقد کر و في الث 


وفي هذه الحالة يوجد احتمالان: 
إن اا تماما ل بدركه إل المفسر فی لحظة 
٠‏ الاله والمئسر والنص (إد یس الإنسار 


العرفان: أي ف لظ الصساصل انين 
بالنص: أو بمعناه الباطني› 7 رمصذرہ ھن طريق 
يوصله إلى تال الال .نی الس 
| اذ تو دو رحجسل الالہ ١‏ 
5 ال "ول ل تماما © يردي کي 
٭ والاحتمال الآخر ہو ا ركه الجميع مر 

لنص إلى أن يصبح النص ” رس لیا من خلا الد المباشر 
خلال التفسيرات الحرفیة التي يكن کے ہے الس اکس بال 
والبسبط (الذي يكاد یکول 1 8 5 إد إن الافتراض هو أن 
الى شس و (المادي)» 0 العاخی! وتفسیر التضی شی هذه 
ثمة تطابقا كاملا بين النص المقدس د إلى اء الٹھائی؛ فاللغة واحدیة؛ 
الال يعنى فهمه تماما والوصول 
والنص زهذا) لست له أية مقدرة ا 


۸ 








¡ _ الکلمات المكتوبة هي أفضل الکلمات؛ لان مهمة الرسول 


پچ 
۱ ا لست فر تيظة بحامل الرسالة. وإنما بمنطقها الداخلي› 


ںہ 


.ب الكلمة المنطوقة أقرب إلى اللغة الواحدیة؛ فهي تنسب إلى 

ا والرسول مص أهم من الرسالة. فالمنطوق (مباشر جسدي 

با" لا توجد مسافة بين القائل والقول. والمنطوق خاضع للتغيير 

والتحوير للتأويل والتزييف» فمرجعيته هي الذاكرة والذات (وهي أمور 

95 7 ما الذي تتظلية العوةة الذاقية لض الكترب الهدوة). 

5 أ _ ثمة جوانب مركبه عديدة للإنسان (الربانی)؛ متجاوزة للنظام 

يبيب لأنه مستخلف من اف ومن ثُمَّ لا يمكن للغةٍ مهما بلغت من دقة 
ي أن تعبّر عنه. ويتواصل الإنسان مع الإنسان بلغةٍ مباشرة يسبل 

۱ سی . الأمور اليومية الواضحة البرانية» ولكته يلجأ إلى استخدام لغة 

۱ یڑ شيم عن الا الشعورية» وعن تركيبيته الجوانية . 


۽ ں ۔ الانسان جزء لا یتجزا من النظام الواحدي الكوني اس 
۳ ‫- جزء لا يتجزأ من «الإله» (الإنسان المتألّه) يمكن أن 3 
جوانبه إلى الميدا الما کت اين في وا الوجود الروحية» والطبيعة/ 
المادة فی وَحْدة الوجود المادية)» ومن ثم م يمكن التعبير عن وجوده الكلي 
بن خلال لغة واحدية كمونية (لغة أيقونية باطنية في حالة الإنسان الاه 


9 حرفيه ة مباشرة ٿي حالة الان الطبیعي). ویتواصل الان اسان 
خلال لغة ذاتتة ماما : أو من خلال لغة تعاقدية محايدة تماما. 





انا من 
ه _ أ النص المقدّس نص فضفاض» له مقدرة توليدية بسبب لغة 
المجاز التي تتعامل مع الظاهر والباطن. ويحاول العقل ترتيب ما جاء في 
انص على هيئة هرم؛ يحوي قيماً حاكمة كبرى في قمته» وأقوالاً أقل أهمية 
في جسمه وقاعدته» وينظر إلى الأقوال في ضوء القيم الحاكمة. 
ہت ۔ الصن المقدس اتس واسلاق» سعطی معتی راتا قحست: 
ریری الغقل النض املاس على سا قطيرة سنہ أحراقها عساو فی 
اضر بوأنه ليس له مرک من الي الساكمةء اف سا التلسيرات الراب 
يجتزئ المفسر الحرفى من الا ما يريده» ويفرضه على الآخرین دود 


۲1۹ 





تھے ا عت ؛ م ' کرای ا ا اہ 
ومح ا 0ں ا سو ری ےوہ ہ۔۔ 2222 یم ل وی وستاتا کسیڈ سوب ہر در مس رد عي مص وما LOE‏ ا ا ا 1 i‏ 


رر دة إلى هرمية النص؛ أما في حالة التأيقن فهي إشراقة واحر, . 
المعنی کله دول عوده ال هرمية ان موی 


_ أ ثمة مسافة بين النص والتفسير؛ ؛ فالنص وحدہ هو المرّة 
ا الباطل من بین ييه ولا من خلفه؛ وهو ليس صورة حرفية لل“ لا 

از لت ولكنه؛ في الوقث انفسة» لیس متفصلا تماما 5 ,+۸ 
سياه يسع بأخل شكل سحاؤلة للوضرل إلى المعنى اللي و دات 
قاين علق كل من السطع والتفاصيل والمجاز واللغة المركية 3 
جو يقترب من النص» ويحاول فهم معناه. رمو کت مق 
إن يصل إلى المعنى كله» فالمسافة التي تفصل بين الخالق والميخل ٠‏ آنا 
لم بين إنراك الإنسان والمعٹی الكتامن قى التض المقدس ب ' 
تجاوزها؛ وقد يمكن تضييقها بعض الشيء؛ وتحويلها إلى مجال 7 
ولكن لا يمكن إلغاؤها. . ومن ثُمٌ فإن ما يصل ل أيه اسان لیس ہو الم 
النھائی والمطلق؛ وإنما هو تفسير بشري له. والمفسر هو المجتهر. 
الاججبادمنتوج: ولا يسيج اجه فهو بش فيكو له اجراق رر 
يخطئ فيكون له أجر واحد. والنمودج التفسيري الكامن الذى ي يصل إل 
المجتهد لیس هو النص المقدّسء وإنما هو تسق عقلي قام المفسر بتجریں, 
من خلال إعمال عقله؛ أي إن هناك فى الإطار التوحيدي ثنائیة فضفاض:. 
ثنائية النص والتفسير (التي تقابل ثنائية النص والواقع. والدال والمدلل. 
والإنسان والطبيعة» وأخيراً. . الله والإنسان). 1 


زبار 





يوالب این کس والتفسر؛ فإك تخس «الإله؛ فى 


القاس پاپ کامتاً شيه ؛ فإن : معناہ يسيم دمنا واضصحا. ورج |:ہ 


بأل شکلین متنافضين متشابدهين : ہے بر الحرفی الظاهرى. وال : 
العرفاني الباطني ؛ وكلاهما يفترض أن المعنى الكلي والنهائي للنص يمكن 


التوصل إليه وكلاهما يشث رضن أن مسر شخصمهہ فو یه بمگتٹھا ان تصا إلى 
هذا المعنى النهائي . + م هلا و حل اختلافات ذاخا 1 اطار الم حدة : 


٭ أما فی حالة اللغة الأیقونیةء فإن المعنى الذى يصل 


۲۷۰ 








. زداعر أو المفسّرء ولكن علینا قبوله؛ فهذا هو المعنی الذي 
ود أب . لال العرفان 0 خلال تجسّد التموذج من خلاله). وقد جاء 
AN‏ ت الإشراقية أن كلمة «لا“ (الواردة في الشهادتين) هي في 
۴٠‏ اسان يرفع بدئة إلى: السقاء متضرعا متھلا 4 النقطة ا 
زه ا 3 أول حروف البسملة شي الکون بأسره. ولكن مهما 7 عق 
بيج ا گے عليه طفسبرانت مسشقاہ قإنه ل ہیا اذكرى أي اسان 
رات ۴ النص ذاته» ومع ذلك فإن علينا أن نذعن لها! 
رات الحرفية؛ هي أيضاًء تجعل المفسّر يفرض أي معنى يشا 
١اذ‏ إنه عادةً ما يجتزئ جزءا من النص؛ يروقه» ويعزله عن كلية 
| على پس ويستخدم هذا النص لتسويغ ما يريد ولترويج أية رذ 
اپ ی التقيد بالنصوص الأخرى الواردة فى النص)» فهو لا 0 

ریا المجرد شير الساشر» ایا بأل المعنى الحرفي المباشر الد 
ha‏ وعلينا تقبل فا اآفسیر ايا وای ثياقة النض والتفسير؟ 
ا ف الإطار الإشرافي يصل إلى المعنى الباطنی الواحد بلا ا كلها 
- الإ الحرفي يصل إلى المعنى الظاهري بلا عناء. 

| _ يطرح المغسر اجتهاده عا لی أنه تجرید بشري وحسب؛ ولیس 
يمي الهاي وعلى هذا فهو یمک ن موازنته واتار مدى صدفقه ا 
, بيس المقدّس ذاته. ومن ثم فإن الحركة بین النص اض دالا 
العا حلزوئية لامٹثاغیة يسبب الفضال الدال عد عن المدلوك. , و 
فة بين الدال والمدلول هو دعوة للاجتهاد. ولعدم الرکوڈ 
البشرية التي ندّعي المطلقية . 


۷ے 5 المفسر هو صاحتب العرفان» شاخ ایک | 
٠‏ 1 ۱ : ۱ ۰ یا جا 

لواحدى (الباطني أو الحرفي): ولا مجال لاختبار هذا المعنى '“ 
رلپذا: فإن التفسيرات العرفانية دائرية» والتفسيرات الحرفية خطبيه منوا 


رو 
الوافع المادي . 9 یہی لی واف الامر ا اء أي 7 کڑ 5 تحاور " 7 


a : ۴ 


۷ 


زية © 


1 . 3 يه أأء ید f‏ , : 0 7 
ار للرافع: بعش .موت النض ککیان متجاوڑ للفارون) كما فخا إلى 
1_ کو : 5 ۱ ۱ ظ 
الفارئ؛ ١‏ کل للنص المقعدس ٠‏ فادر على الاجتهاد. بجعي الد 
ا 


لنص مباشرة: ويؤدي الى طهر المفسر كموضه للحلول د 
ف 


۲۷۷۱ 





م كز فيه هو وحدہ القداسة 7 تنتقل إليه من النص لی هذا الذى 
يصبح مجرد من سبة للعرفان» أ و تكئة للتفستيرات الحرفية! 


اريخ اللغة الأيقونية واللغة الحرفية (تأريخ) 


الحضارة الغربية الحديثة هي حضارة الحلولية الكمونية المادية (العلمانية 
الشاملة أو وحدة الوجود ادي ولهذا يلا حظ أنه مع تصاعد معدللات 
العلمنة؛ يزداد تراجع المجاز؛ وترفض الثنائية الفضفاضةء ويُرفض الاتصال 
والانفصال بين الدال والمدلول» ويزداد البحث عن لغة واحدية كمونية يصبح 
لوال فيها مدلولاً. والحلولية الكمونية تعبّر عن نفسها فى شكل استقطاب 
یا وثنائية صلية بین اللات والموضوع»: والخاض والعاعء والجر ء والكل: 
والإنسان والطبيعة . وتظهر لغة أيقونية ذاتية مغلقة على نفسهاء أو تنظیر اة 
موضوعية ۾ تماما يفترض فيها أنها تعكس الواقع 


ويعبّر هذا الاستقطاب تاريخياً عن نفسه على النحو الآتى : 


١‏ بدأ البحث في عضر الآستارة عع لغة موصوعية مخايدة مرش 
ماما وقاعثِ محاولة واعية اروا | اقلتت وة على كل اللبسيات 
المحلية» والنزعات الخطابية» حتى يتم يتم التوصا ل إلى لغة واضحة يقهمها 
الجميع ؛ لا يوجد فيها ما أو زخرف أو مبالغة أو تزويق.. لغة تعاقدية 
انية تصف المطلوب تماماً؛ ل حصنا عن الذكريات والاف راح والأحزان 
الخاصة؛ لعة عامة تعكس الواقع الخارجى Ee‏ بل تجسدہ i,‏ 
فاللغة والواقع (الدال والمدلول) هما الشيء ن ثفسة بقدر الامکكان: رم فی 
نميل نحو حالة الجبر والهندسة» وتصل إلى درجة عالية من التجرید حتى 
إنها لا تَفرّق بين الظواهر الطبيغعية والظواه الإتنحائية» ولا ٹکٹرٹ 
بالخصوصیات؛ وتصفي الائات فهي لغة واحديةء سماغها البعض باللغة 
الطبيعية (مثل لغة اسبینوزا) الهندسية). وفي مجال التفسيرء تظهر التفسيرات 
الحرفية للنصوص المقدّسة التي تَعْدٌ المجاز إفساداً للغة (وهذا أحد أهم 
عوائت التورة البروؤتستاتثية.ضد الكاثوليكية). 


5 مع نهايات المرن الكامن عشر وبدايه الحركة ال وتاقست ندا 
البحث عن لغة ذاتية تماماً؛ تعكس الواقع الداخلي الفردي بدقة بالغةء 


۲۲ 





کے 8 
0 یئ ایپ "سم - 1 2“ E‏ 1 میں 

اد بت سیا اس یک سو و گت ید یں ا لی ہی اکر ہی سد کیا حور ال یہس 

UES E‏ ید ا ORI ۱ DERE‏ می جات ویج مت تد تد یق تا ما 


وننطابق معه كليةء ولهذا فهي لا تلجأ إلى المجازء وإنما إلى الرموز 
والأساطير والأيقونات التي تعادل الحالة الذاتية. وهي لغة تحاول أن تصل 
إلى التعبير المطلق الكامل عما في الذات» بحيث تصبح اللعْةٌ والعاطفة شيئا 
راخدا 


ومع تكشّف عبث المحاولةء ينتقل الإنسان الغربي إلى مرحلة السيولة 
الشاملة؛؟ فتسقط محاولة البحث عن لغة واحدية موضوعية مطلقة؛ أو ذاتية 
رطلقة» وتظهر التفكيكية والسيولة والعدمية» وتنتقل الحضارة الغربية بذلك 
رن التحديث (البحث المستحيل عن لغة موضوعية محايدة تماماء ولغة ذاتية 
اما إلى ما بعد الحداثة» عیث تخلن استحالة التقاء الذال والمذلول: 
واستحالة الإفصاح عن معنی ما 





| وقد قامت محاولات يمكن أن توصف بأنها صبيانية» وذلك لتجاوز 

استحالة التواصل اللغوي التام (الواحدي: المتأیقن؛ أو الحرفي) الذي نسعى 

إلبه هذه الحضارة. وكما أسلفنا.. نادى «هوبز» بأن الدولة هي الله 

الأكبر» أي هي الالیة التي كَل عن طريقيا مقكيلة علذقة الدال بالمدلول 

باعتبارها صاحبة السيادة؛ فهي تمنح الدلالة للکلمات: وتقرر معناها. أما 

البتشه؛ فقد نادى بالعودة إلى الفعل المباشر حلاً لمشكلة اللغة؛ فإرادة القوة 
هي التي تفرض المعنى على الواقع» ولهذا فهي التي تمحو المسافة بين 

لدال والمدلول (وهذه هي إحدى وظائف «الإله» فى المنظومة الحلولية حینما 

يتجسد). وهنا يظهر الجنس» أهم مفردات الحلولية. كوسيلة تواصل تقوم 

بحل إشكالية علاقة الدال بالمدلول عن طريق إلغائها. فعلاقة الحب الحقیقی 

القن يبعت الطمائينة في لوب المحبين ليست غلافة التجام خضري أو 

انفصال ذري» وإنما هي علاقة اتصال وانفصال. وثمة مجال للتفسير | 

رالاجتھادء ومعرفة المحبين المركبة هي معرفة بعالم الحبيب الجوّاني» ومن 

لم فهي معرفة تهدف إلى تقدیل المسافة دون إلغائهاء 1 قإلى الاتصال ن 

نحب» دول أن نلتحم لك ۳ نلغبهء ٠‏ وهي معرفه تؤدى ا فقدان التحگم 

الکامل قلیلا ؛ إذ إننا حينما نعرف من نحب من الداخل . اننا نزداد 5 له 

زیزداد ضعفنا حياله. ولذلك؛: فلا هيمنة کاملة؛: ولا إذعانَ كاملاً. لذة 

المحبين المجازية المركبة هى لغة تعبر عن عالم مركب جوٌانی: وتحاول 

إدراك عالم الآخر الجواني دون اختزال وهي لغة تهدف لی التكشف 





VT 
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وتفهوء لا إلى الاختزال والاأطیر؛ فهى لفۂ الوصال لا لة الئحکم, 
انح فرك بک ذه فهر امه اوک العف رطبیعیۂ دہاشم 3 
اراد امرة)! نهم گل المسافات ٠‏ وتسد گل الٹثشراٹ . والمعرفة في إطار 
لبمس آنمادي هي معرفة إمبربالية برٌانية؛ تهدف إلى معرفة الاخ بوا 
آریسظم هه : وغروہ راکٹرالہ وعمرسلده , رالمحصلۂ النهائية اب اا 
لاسيلاء الکامل على الآخر والغاؤہ بتحكم إمبريالي كامل (نيتشوي). ار 
ج سو اکامل 0 ہر اجمائي) له. ولهذاء فإنه لا مجال لحوار 1 ا 

زشکل الخ وأز الوحید هر الفعل الجنسي الطبیعی المباشر (بالانکلیزیة: 
دیساکو زص ار ات ركورس = «(discourse as intercourse‏ وهي لغة واحدية دا 


فبرياليةء (ويمكن تفسير ظهور لغة الكومبيوتر على أنه الانتصار التدریجی 
AH‏ الواحدیة أي تقترب من اللْعة الجبرية). 


ويمكن أن نرق تاریخ القن الغربي باعتبارہ تعبیراً عن عملية التأرجم 
وله داخل الثائية الصلبة. ثم الانتقال إلى السيولة الشاملة. 
١‏ مرحلة الثثائية الصابة 


أ التمركز حول الموضوع واللغة الحرفية الموضوعية: يتبدى هذا في 


لی ال لنیوکلاسیکيی) الواضحة الموجزة» وكذلك فی الفن الواقعى 
تي عن دة ١‏ حك الين هر أن گن الواقع بأمانة بالا روا 
ار 3ا 


سب ۔ التمركر حول الذات واللغة الأيقونية الذاكية: وقد e‏ هذا في 
ن الرومانتيكي؛ والح ركات الرمزية. فالسايالية: والتجريدية» وتيار 
الوعي» حيث ینتقل الشكل ویتایقن: وح مر جعية ذاتہ ویکون القنان 


ےو ای آو کا تشم ١1‏ 
E ess:‏ زار 1 لمعی 


١‏ مرحلة السيولة الشاملة 
يبدأ التعرد على المجاز ریتصاعل: وهو تعبیز عن تصاعد معدلات 
الكمونيه والواحدية المادية؛ والانکار المتزايد لمقدرة الإنسبان على التجاوز. 
دلا من المجاز يظهر ما تسق بالإنكليزية «أيروني = irony‏ (وتترجم بكلمة 
امفارةا ويمكننا أن نسمھا «الإحساس السار بالمغارقة»). 


۲۷٤ 
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رب رتجما E‏ 
بک ااه من يوم سار معرب ةن برل ایال اہ وو 
نے ے ااافا بالمقارغة | توليك 

يشر عن إحسا رفه لساخرة. وح و ٠‏ جمیل 





:. «أحبك من أعماق اقلو سن الساعة ع ب لیم 
با طللة نهاية الأسبوع. وفي الإجازاى رت حى السا 


ي دي رسمیںت 3 

0 پاننا نعرف أنه ٤‏ يعبر عن مشاعر جس » ' وانما ن 06 
0 وڈ 5 5 5 سن ۔ یں 
عي . فا شر شو ں الباطن. 2 | 0ت 

۱ الانفصال یب ودشذدف المغارقة 

ای إنانية مرکبة وا تقویض أحاسيس النا Hey‏ کس هو 
بی 7 كلها ع ون . ولهذا 3 فنحن نشعر بالمقار ف فة السا لصون 
« اس 7 سور لعن ھ 
ایطال البحرية من ۔العتعارتیخ القدامی في یں ان ز الاخ الاب 


تفكك وتركيب»6 فإن «الأيروني» هو عملية تفكرك 
: : عملي تر نشو 
5 م کت وشو عة تحویل للعالم 1 ی نے کواتی سای 0 يه ريص 


دول لے 


55 : ه و جل 
ظ وق أو غانة: وتاريخ الق الخر نعری هو تاریخ ا(ص۱ء ین الأب 
وی 5 : والتفكيك» مع محا ولات متعٹئرہ للمجاز ان يؤكد ذائة ۔. ے۔ ۳ 
الد ۰ 
7 ري ما بعد الحداثة» حيث يتكون العالم من کلمات لا علاقة لي 


اراقع ومن أیقونات بلا إله ولا معنى؛ ولهذا ڦهي فهي ذائها ذراتٌ متنائرة. ۱ 


د اللغه 

:أخذ اللغة الواحديه شیا لغة عَقارقتة أو لخة حرفية» ويعد تحييد الل 
لان أشكال اللحة الحرقية الواسدية, الويف ل ںیہا 
رتخدام كلمات محايدة لا تحمل أى مضمون أخلاقى أو عاطفى» على آمل 
أن تصبح شفافه تسا ٹسکس الراقع كمأ فر هي تھی اقرب إلى الا 
المحايدة فى كونها لا تفرق بين الإنسان والاشياءء هي لغة واحدية حمّة 
تحيبلها؛ ومن هنا فان الاباد: كان كناو إليها 57 «الحل اتبا ٠‏ 
بختلف الصهاينة عن ذلك كثيراً: فطرد الفلسطينيين من وطنهم يمثل بالنسبة 
ايهم عملية اترانسفير» . 

ويتزايد تحييد اللغة فى الوقت الحاضر؛ فالبغي التي كان يشار إليها 


Vo 








) أصبح يشار إليها بأنها‎ ‘prostitute = e 
أنها ا (عاملة اس ایا فالا التي تحمل ھ۶ ا ری‎ 
والشدرة مس مر‎ ١ أي (اأم لم نتزوج بعد"‎ i 


wed mo 
أي «التفضيل‎ ‘sexual preference ن‎ 


سکشوال بريفيرئس 
سد ازال عن المدلول») . 2 


)5 5 لاله 5 
ي , ال دا لاق ۲ عليها لا 
ل 9 بطل چا بعصس الحذاق» اسم : : الام العا زدة!! [الم ا راجع ]. 
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سی کت کشا اج ےب 
ETE a‏ وار اس اوح 1 
ا ای E‏ کے rtp tq‏ 

لیر وف کی6 اک 
ا ا داكي سر ا 
سک دی لساك ہس ا رو ا 


2۳۴ aga یک‎ : 





«الغنوصية» من ¿ الكلمة اليونانية ااعنو صيص = وأوممع1) ومعناها اعلم) 
أ درعرفة؛ أو احکمة) أو «عرفان». وفي التراث العربي الإسلامي تستخدم 
ية دعرفان' عند المتصوفة لتدل على نوع أسمى من المعرفة يُلقَى في القلب 
ولى صورة اكشف) أو (إلهام ؛. و«العرفان»» حسب تعريف المؤرخین لە؛ 

ب العلم بأسرار الحقائق ری والخصائص الإلهية: وہکل ما هو سري 
فى (کالسحر والتنجيم والکیمیاء)ء وهو (من وجهة نظر صاحب ارفا 
ری ہن العم اللي بحضل العامة المؤمئين الام آل لأهل الظاهر من 
العلم الديني الذين يعتمدون النظر العقلي . رالعرفانيا لي سرن 
ار اللخقيقة الذينية» يل يخوضن فی باطٹھا لمعرفة أسرارها: ي 
تنوم على تعميق الحياة الروحية» واعتماد الحكمة في السلوك؛ بی يد 
زدر: على استعمال القوى الى سی من سان الإراة لمث ,"فى 3 
الارادة بدیلا لال . فالمعرفة هنا لا تعنى العلم؛ أي ا کیٹا 
زل مجھود متواصل بقصد التطهير والتخلص من الادران؛ د الین الذي 
رن صية اللازمة لرحلة العودة لاماج من نید في الع ل كل 
ن مهه الإنسان.. والخخوصية ری نا شمة جوهراً ناح ينن ا زیو 
الديانات؛ ولهذا فهي لا تقدم نفسها كديانة جديده؛ ہل ا :(و کل 
القائمه . ومهمة الغنوص هي الکشف عن المغزى العميد اين ' + 
العقائد) التي ينتمي إليها بوساطة معرفة باطنية وكامله ار کی 
بي ا كموقف من | لعالہ رو غملي) 3 اتا 
لتفسير الكون (غنوص نظري). الاب ا ل 


۲۷۷ 





تع × prontilule‏ أصبح بشار إليها بأنها ظ 
بأنها ا جنس؟؛ والمرأة اتی تحمل مقاعا ا رر رر 1 





ظ ہ١‏ ۲ 

سد ہیں ہ؛ أي آم لم نٹزوج بعد ؛ والشدوۂ ال 4 2 
ول اسان ۹٦۵۷۱۸۱ preference‏ أي «التفضيل | ابره اسم 

وتال الدال عن المدلول؟). ار 


: : فی بعض اللاد الى د‎ )٢( 
سپ وس الا العربية بطلق ییا یسی ری اسم: الام العازبة!! [المراجع].‎ 
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الغنوصیة 


الملوصية (تعریف) 

«الخنوصية» من الكلمة الیونائیة اغنوصیص = دومع ومعناها اعلم! 
۱ رى فة٠‏ أو «حكمة» أو اعرفان4. وفي التراث العربي الإسلامي تستخده 
بل¿ «عرفان» عند المتصوفة لتدل على نوع أسمى من المعرفة يُلقى في القلب 
على صورة «كشف» أو «إلهام». و«العرفان»» حسب تعريف المؤرخين له. 
العم نا نا الحقائق الدينية» والخصائص الإلهية؛ وبكل ما هو سری 
رخفي (كالسحر والتنجيم والكيمياء)» وهو (من وجهة ضر مياجب العرفان) 
ارفی من العلم الذى يحصل لعامة المؤمنین البسطاءء أو لاهل الظاهر من 
العلم الديني الذين يعتمدون النظر العقلي. و«العرفاني» هو الذي لا يقنع 
اھر الحقيقة الدينية» بل يغوص في باطنها لمعرفة أسرارها. وهي معرفة 
نقوم على تعميق الحياة الروحية» واعتماد الحكمة في السلوك؛ مما يمنح 
الفدرة على اسٹعمال القویٰ التي هي من ميدان الإرادة (ومن : ٹم تصبح 
الإرادة بديلاً للعقل). فالمعرفة هنا لا تعنی العلم؛ أي اكتساب معارفء بل 
بأل مجهود متواصل بقصد التطهير والتخلص من الأدران. والتوصل للصيغة 
الغنوصية اللازمة لرحلة العودة الا نتساج من جديد في ےو الإلهي الذي 
جا كه الاساآن والغترصية قرف أن سا جوهرا واسناً يجمع بين كل 
الايانات؛ ولهذا فھی لا تقدم نفسها كديانة جديدة» بل كباطن للشريعة 
القائمة. ومهمة الغنوص هي الكشف عن المغزى العميق للعقيدة (ولكل 
العقائد) التي ينتمي إليها بوساطة معرفة باطنية وكاملة لأمور الدين. ويتم 
لتمييز بين الغنوصية كموقف من العالم (غنوص عملي)؛ والغنوصية كنظرية 
لنفسبر الكون (غنوص نظري)» ولكنهما بطبيعة الحال مرتبطتان تماہ 


۲۷۷ 





اس إليه من خلال طقوس وکسائز: محدذددہ . 


والغنوصية هي حر كة فلسشة وتعاليم ديئية متنافرة تاخذ شگل ائ 
أسطورية جمبلة > في غاية التنوع» وعدم التجانس . وت في رز 
الأوسط القديم د في القرنين الثاني والثالث بعد الميلاد. > ورعم عدم 
اظہنا الما وأفكارهاء بل وتنافرهاء فإنه يمكن القول ۳000 عر 
كانتة زاخدۂء أو دجا سرشا واحداً كامتاغ ذلك أن كاه ١‏ لظو 
الغنوصية منظومات كمونية حلولية واحدية» تبحث عن مبدأ واحر 
يحكم الكون بأسره» كما تبحث عن قانون شامل بلا ثغرات ر 2 
الواحدية الكونية التي ترد الكون باسرہ إلى تا واحد» ومن ت وب ال 

في الجزء» وتصبح الركيزة النهائية كامنة في المادة. ولهذا يتحقق النى : 
ر لنسظة اشوحد الاکامل ب یئ البقالق وسخترتاف تراتق جروتا ذلك لق 
التوحد الكامل يعني ناو الانسات في مقولاات أكبر منه» مما يؤدى 2 
اختفائہ) ا إنها تنتهي بموت (الاإلهاء ثم بموت الإنسان. ونهاية التار 
وهي محاولة لتفسير كيف يخرج النسبي من المطلق› لیف مکی ال 
الخير. وتجيب المنظومات الغنصوية عليها بإجابات بسيطة» بل وساذجة, 
خلال الأنساق الأسطورية التي تختزل الواقع الإنساني» والتاريخي المركى 
گنا آن القنوصية شاا نان قل السظرداكت اللرلةة مجابل أن تی 
الإنسان مع حقيقة الموت» وذلك بنفي أفكاره؛ لأن الإنسان لا يمون 
وإنما يعود إلى الكل الأعظم. وتستخدم مفردات الحلولية الكمونية الواحدة 
وصورها المجازية (الجسد ‏ الجنس - الرحم ۔ الأرض) لإدراك العالم. 


وتذهب إلى أن الكون شرير ومعادء وأن العالم سجنء والزمان ردیء, 
واق الیک ,تقس إلى گلاٹڈ أقسام : هناك الجسمانيون؛ وهم أدنى 
الطبقات» ويعيشون في الجسد والأرض فحسب. وهتاك النفسانيون؛ رهم 
أعلى مرتبة» ولكنهم ليس لديهم أية مقدرات للانفكاك من قيود العالم 
المادی . وأصل الجسمانيين والتفسانيين رض زمني . بقى بعل بهذا :الخ 
النورانیون أو الروحانیون pneumatics(‏ homo)؛‏ وهو لاء أصلهم إلھی: 2 
یتمون إلى هذا العالم» وإنما وقعوا فيه وفي الزمان: لا لذنب اقترفوه أر 
لشر متأصل فيهم» وإنما بسبب خلل كوني؛ فهم ينتمون إلى العالم النوراني؛ 
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Y1,‏ الخفى . ول یتم الخلاص: ولن يبلغ الإنسان النرراني الکمال 
پر اسم آخر للنجاة والخلاص) إلا من خلال معرفة خفية باطنية 
) بخصوص الحقيقة الكلية الشاملةء وهي معرفة أو عرفان بالإنسان 
ہے معرفة ب«الإله». ف«الإله» هو فی نهاية الأمر الإنسانء والإنسان 

و EN‏ أو على الأقل. كلاهما ينتمي إلى العالم نفسه؛ وقد صيغ من 
سوا أو الجوهر. ولهذاء فإن الخلاص والكمال هو اتحاد الذات 
لإنسانية مع مع الألوهية اتحاداً جوهريا . وقد لخص اثیودوتوس؟ الغنوصية فى 
ره الشهيرة ة فقال: «معرفة من كناء وماذا أصبحناء وأي. ن كناء وفي أي 

ن لقی بناء وإلى أي مكان نحث الخطی؛ وكيف نحصل على الخلاص, 
- الميلادء وما هو المبللاة ال جذید؟48: 


عالم 


الذي 


(غنو“ل 


وقد أصبحت كلمة اغنوصية) في اللغات الغربية علا على المذاهمس 
وطنية» وعلى الهرطقات الجوهرية التي تقف على الطرف النقيض من العقائد 
السماوية التوحيدية . ویمگن م القول إن الشخوصسية لعسة کا ف ا 
ريف الذي يدور في إطار توحيدي ويدعو إلى كبح جماح الجسد حتى یقترں 
ںان من الإله وهو يعرف أن الاتحاد به مستحيل (فهو إله مفارق متجاوز 
عة والتاريخ) . ومثل هذا التصوف يتبدى في التاريخ فی شكل فعا ل أخلاقي 
وسلوك اجتماعي» يدل على طاعة الله. تقف الغنوصية على الطرف النقيض من 
هذا النوع من التصوف (التوحيدي). فهي تهدف إلى الالتصاق ب«الإله؛. 
والاتحاد معه» بهدف الوصول إلى المعرفة الباطنية» والصيغة النهائية (الغنوص) 
التي يمكن عن طريقها التحكم فى الواقع وفي البشرء بل وفى «الإله؟, ٠‏ أفهنى 
شكل من أشكال التصوف الحلولي الکمونی: ويج E‏ وھی: 
فى هذاء تشبه القبالة التي تحاول الوصول إلى المعرفة الباطنية؛ ولا تكترث 
كثيراً بالتمارين الصوفية؛ وذلك باعتبارها محاولة للاقتراب من الخالق؛ فكل 
همها هو تحقيق الالتصاق به» والوحدة معه بهدف المعرفة من أجل التحكم في 
الكون» بل وفى القوة الخفية السارية فيه» أي «الإله». 





ونحن نطرح سا لیا لدراسة آله فة وتسور س تاها 
تلع إلى آنیا وقية للكون لعجي لئے چرھری قن السات اون عا 
نسميه النزعة الجنينية› أي الرغية فی الات لن الخ وفقدان الهوية 
وتصفية الثنائيات الأخلاقة والمعرفية. 
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۱ فرعت و ج۳ 
-حھوووکوو جو سس سو تچ کی رق 


وقد أورد كاتب مدخل «الهرمسية» في موسوعة تاريخ الأفكار 8 
«مجموعة أفكار الفوضى» (بالإنكليزية: كيوس سندروم = ۰٤۵۲ص‏ 0 
وهي محاولة من جانبه لأن يرصد بعض السمات الاساسية للرؤرة لی 
الكامئة وراء المنظومات الغنوصية (بما في ذلك الهرمسية). وقد أور. "لا 
النحو الاتي (ولكن الملاحظات الموجودة بين قوسين هي محاولة ن 
حزمة الأفكار الهرمسية بأفكار مماثلة فى العصر الحديث). بع 


١‏ يخلق الإله العالم من مادة قديمة (وليس من العدم (هانطام ۽ 


۴ كما 
هي الحال في الديانات التوحيدية) . 


١‏ - تتم عملية الخلق نتيجة تصادم ضخمء أو لقاء جنسي بين عزر 
أساسيين (مما يذكرنا بالسوبرمان» وعبادة الجسد والجنس). رش 
۰٢۔‏ التغير والظلام وإنطمن تسح الحیاۃ ار الذي ينكرتا بالخلق بر 
طريق الصدفة. والنظرية الداروينية). 
گی العالم جسد يجدد نفسه اا ومن هنا العود الأبدى ارول 
فالتاريخ والزمان لا معنی لهماء والتاریخ لا يختلف عن الطبيعة؛ نکلڑی, 
يدور بشكل متشابهة اُجزاؤں وبداياته مثل نهاياته). 


٥‏ الثعبان والمخلوقات الهجين هى رمز الطاقة ويتم تأليهها (وهزا ر 
باکرنا بفلسفة «نيتشه؟ والقوة» وهى كلها أمور لا علاقة لھا بالخير والك ). 


1 ا ١‏ ۱ 5> ا : 
5 7 الهبوط الثمين) شر الهبوط فى الظلمات.2. ومواجهه حورش 
عماق امر ضروری ومصدر ' لح ره حمو يه ہر بها ایز والالهة. 


٦ 


یی هو في الأعالي» iiy‏ ۳ هذا ا! ےم أي عشادة التقابل 
بين السماء والأرض› والعرفان الکونی . 

۸ ر لال 0 نال إلى ڑا العالہ لار في الأهور الإنسانية 
ويصبح عاملا من عوامل إدخال الحضارة. وهو لا يتجاوز عملية التحوّل 
والعذاب التي ید جزءا من ععلية الخلق والعبلاد (وهذا عو الحلول 
الكامل). 


۸۰ 
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ر ديلا ميراندولا"'': «لقد أصبح «الإله» | إنساناً حتى يصبح الإنسان إلھا). 


والغنوصية هي النموذج المتكرر والكامن وراء معظم؛ إن لم يكن كل, 
نلسفات والأنساق الحلولية الكمونية الواحدية (الروحية والمادية) عبر 
اتاریخ؛ وهي اسر ابي سی الرا سی الکونیةء وعن النزعة الطبيعية المادية, 
اکٹرھا ظط ا وهى القواعد؛ أو النحو العالمي الكرني للهرطقة الذي 
الات منه كل أنواع الھرطقات المادية المعادية للإله والإنسان» علعان 
بلت ام الديئية) , ٠‏ وهي هر طقات ليست معادية لله المتجاوز فحسبء وإنما 

ي معادیة للإنسان باعتبارہ كائناً فریداء مركباً حرأء متعدد الأبعادء قادرا 
55 ذاته الطبيعية» وعلى تجاوز الطبيعة/ المادة» وعلى اتخاذ مواقئف 
أخلافية تنبع من حريته وإحساسه بالمسؤولیة؛ وبهويته وحدوده؛ أي إن 
الإلحاد الغنوصي إلحاد جوهري وجذري» وتعبير عن عداء عميق لظاهرة 
الانسان ذاته ككائن مركب قادر على تجاوز الواحدية. وانطلاقا من لموذجنا 
التوليدي» فإننا نذهب إلى أن الغنوصية قائمة منذ بداية التاريخ. وقد ظهرت 
الحركة المسماة بالغنوصية في لحظة تاريخية شعرت فيها قطاعات كبيرة من 
كان المدن في الإمبراطورية الرومانية بضياع وھجران؛ وبعدم انتمائها 
وبغربتها عما حولها. وبعد القضاء على الغنوصية كحركة» ظلت المنظومة 
الغنوصية منتشرة بين الجماهير (بعد القضاء على قيادتها)؛ وذلك على هيئة 
اہػصارسات والعقائد الديئية الحلولة الواحدية المشتانة تحت أسماء ماف 
وقد أحرزت نجاحاً فائق النظیر فی حالة النسق الدینی اليهودي؛ إذ تصاعدت 
معدلات الحلولية حتى أصبحت اليهودية عقيدة غنوصية من خلال القبالة. 
وقد أحرزت انتصارها ا الاک مع ظهور العلمانیة (الحلولية الواحدية المادية. 
ووحدة الوجود المادية)؛ فالفلسفات والأنساق العلمانية هي» بشكل أو 
بآخر» شكل من أشكال الغنوص. ومن المعروف أن الظروف التى عاش فيها 
أتباع الحركة الغنوصية لا تختلف كثيراً عن الظروف التي يعيشها الإنسان 
الحديث فی المدينة الحدیثة أو في المجتمعات الحديثة التى تم ترشيدها 


)0 سسشسی یت )Giovanni‏ ولد عام ١‏ وتوفي عام ٠14‏ فيلسوف ولاهوني 


إنساني إيطالي . قرس وعلل : پا عن اللامرت الأول الذى عرف القنناء ؛ العقائد الفلسفية والدينية 
ایا الف وفة فى عصره؛ وخاصة الأفلاطونية» والأرسطية؛ والمدرسية؛ والقبالة المسيخية. 
۳ 
(المراجع]. 
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وإنخضاعها لمعايير الكفاءة المستمدة من نماذج طبيعية مادیة يقال لی 
ملسا 


تاربخ الغنوصية 

تلقى الخلفية التاريخية والثقافية للغنوصية الكثير من الضوء على بنيتها. 
يدو أن جذورها تعود إلى القرنين الأخيرين قبل الميلاد. ولنتخیل إنسان 
ماش فن الألف الأخيرة قبل الميلاد» في الشرق الأوسط القدیم؛ في كنف 
الامبراطورية الفارسية: إمبراطورية شرقية قد تكون غريبة عليه ولکٹھا مع 
هذا لها تقاليدها الحضارية الشرقية القريبة من تقاليده» كما أنها كانت 
إمبراطورية مترامية الأطراف اعتمدت mR‏ في الإدارة یا على عدم 
المركزية» وعلى السماح للجماعات المحلية بقدر من الإدارة الذاتية» فكانت 
تحصّل الضرائب من خلال كبار الملاك المحلیین؛ مما ترك الريف دون 
تدخل عنيف من القوة الإمبراطورية الأجنبية» ومن ثم لم يتغير أسلوب الحياة 
فيه. 

وجاءت الإمبراطورية اليونانية بثقافتها الهيلينية وو ابس هؤلاء ارا 
فدلا قرائها لق من المرتزقة والمستوطنين الالجلاف القين كاتوا لا يعرفود 
نہ '[لقفاقة الإغريقية غير القشون لفقل السيرك والألعاب)ة ولح ۳٣‏ 
امف من یں لف ا بين بدن ل 
رین الك سا سا اس یں 
المدن تختلف عن المدن/ الدول اليونانية . فالعلاقات الإنسانية في میٹ 
الدولة كانت متعينة متجانسة» لأن المدينة/ الدولة كانت وحدة 7٦‏ 
تكون عضوية في تماسكها؛ إذ ا الجميع يشارك في یت 0ے 
والأحداث الثقافية» وكان ينتظم كل هذا إطارٌ العبادة الوثنية سد 
إن تجربة الإنسان اليوناني داخل ا سس امن ۶۶ الكل 
الغربية الكلاسيكية: الكل يسبق الأجزاء» والکل أحسن من سر جا 
هو الغاية والاجزاء هي الوسيلة. وكان الفرد هو الجزء في ٠‏ , رین 
والمدينة/ الدزلة هى الكل وكان هو يشعر بهذه المقولات ن قب 


ومباشر من خلال تجربته الحياتية اليومية. هذا على النقيض تك رة غير 
البونائبة فى الشرقة ققد اكات أكير مان کات تضم عاضو ٠‏ 


YAY 











يجانسة ؛ لكل دينه وشعائره» وتجربته التاريخية. لذلك؛ كانت كل جماعة 
.ىنع على ذاتھاء وتنعزل عن المديئة» ولكنها كانت» فى الوقت نفسه» تفقد 
تا البو عن مراكز الحضارة الخاصة بهاء. وکائٹ تكسب-اللقطات 
الحضاري اليوناني» أو قشوراً. أو شذرات مت عن و أو عن غير وعي 
ا؛ فيمتزج بخطابها الحضاري» ويحل محله فی بعض الأحيان. وكانت 
٦‏ اون دنا دولية تصلها التجارة من كل أنحاء الأرض (الصين 
وأوروبا»؛ وتقام فيها أسواق ضخمة لها إيقاعها السريع» وحجمها الضخم. 
من ثم؛ لم يكن بوسع الفرد أن يمارس علاقة عضوية مع الآخرین أو مع 
المدينه . 
إلى جانب كل هذاء كان یوجد انقسام حاد بين النخبة الإغريقية 
الحاكمة لي المدینة والنخب الأخرى (المصرية واليهودية والفارسية) التابعة 
لها من جهة» ومن جهة أخرى الجماهيرء التى إما «تأغرقت» بشكل سطحي؛ 
ار ظلت شرقية في تراثها وهويتها. وإلى جانب هذا الصراع الثقافي كان 
جد صراع طبقي؛ إذ إن استقلال الطبقات الحاكمة قد تزايد (خصوصاً في 
0 بسبب تزايد قبضة البيروقراطية تحت حكم اليونان» وكان المصريون 
بدفعون الضرائب للمدن (وللتاج)؛ التي كانت تمارس حقوقها على الأراضي 
الزراعية التي تملكهاء ولأصحاب الأراضي التي يعيشون فيها؛ ولهذا افير 
الريف؛ وزادت الهجرة إلى المدينة. 


نم سقطت بعد ذلك الإمبراطورية اليونانية. ومع الحكم الروماني زادت 
الأمور سا فمع تزاید الح روب» زادت الضرائب› واندلعت الثورات سی 
التمردين اليهوديين الأول والثانی فى القرنين الأول والثاني المیلادیین)؛ كما 
ازدادت الفجوة الثقافية بين الحاكم والمحكوم. وقد أذ اتساع نطاف 
الإمبراطورية إلى تزايد اختلاط الديانات المختلفة» وإلى عمليات تهجينها؛ 
فامتزجت الآلهة الشرقية بالآلهة اليونانية والرومانية. وقد وجد المواطنون 
لفسهم في إمبراطورية مترامية الأطراف» إمبراطورية لا تؤمن بأي آلهة؛ أو 
نؤمن بآلهة كثيرة. وبهذا أصبح الگا" ل راء وأصبح الجزء لا معنى له. وقد 
نماسك الکل؛ لیس يسبب 7 أيديولوجية» وإنما من خلال العنف الذي 
كانت تمارسه السلطةء وبفعل توازن القوى» وهي سلطة كانت لا تكترث 
قب بالتراث الحضاری للمواطنية ؛ فتدع كل فرد يمارس ما بشاء من شعائر 
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ما دام يدقع الشرائب التي كانت تضم تدفقها الطرق الرومانية والجنرد 


الرومان الأجلاف؛ سادة العالم الذين كانوا لا يؤمنون بدین؛ أو كانرا 
يؤمئول بدین وي متخلف؛ يرتكز على عبادة الإمبراطور› والهة ١البانثيون»‏ 
الرومائن: 


وجد المواطن نفسه فى إمبراطورية غريبة عليه» معادية له» حاكمها 
الہ يفرض عليه القاثون الروماني الغاشمء وجنودعا أجلاف. كما وجر 
أنه ليس بمواطن رومائي؛ ولهذا فإنه لا حقوق له» وعلاقته بوطنه الأصلى قر 
ضعفت» خصوصاً إذا كان من سكان المدن. وفی هذه التربة» انتشرت 
الغنوصية بين أعضاء البورجوازية الصغيرة» وبين كثير من أعضاء الطبقات 
غير المستغلة التی فقد أعضاؤها مناصبهم ومکانتهم» أو على الأقل تراجع 
نفودهم رغم شعورهم يحقهم في 5 یکونوا أحرارا وکان عندهم لطر 
لاح ال والصعود إلى أعلى دون أن یکون عندهم الوشيلة لذلك: ۴ 
فقدت عالمها القدیم؛ ولم يستوعبها العالم الروماني الجديد. وأعضاء هذء 
الطبقات کانوا متعلمين» يعرفون الفلسفة اليونانية بدرجات متفاوتة من العم 
والسطحية» ولكنهم كانوا مع هذا ملمّین بأسرار الديانات الشرقية؛ ولذلك 
قاموا بالمزج ؛ بين العتاصر اليوتائية والشرقة جنها ضاغوا أيديولوجيا خد 
وھذا المزج هو الذي أعطى الغنوصية مقدرة تعبوية هائلة. 


وقد انتشرت الغنوصية في المدن «الكوزموبوليتانية» الكبيرة» مثل 
الإسكندرية وأنطاكية وروما ومدن آسيا الصغری؛ وهي مدن تتسم ببعض» أو 
كل؛ الملامح التي أشرنا إليها من قبل؛ مدن تقع على الحدود بین الشرق 
المتأغرق وروماء ومع هذا ظل الشرق مركز جاذبيتها الثقافية. وحتى الزعماء 
الغنوصيون الذين ظهروا في الريف (مثل سيمون الساحر من السامرة) كان 
نشاطهم فی المدن» أو على علاقة وثيقة بها . 


هذا الوضع الحضاري والتاريخي يفسر كثيراً من جوانب الغنوصية؛ فهر 
يفسر ازدواجيتها الشرقية الإغريقية» كما يفسر طبيعة الحل الذي تطرحہ, 
وجذريته. فإذا كان الإنسان يشعر بالغربة والاغتراب والهجران إلى هذا 
الحد؛ فإن الحل الذي سيطرحه لمشكلته لن يقل جذرية. والغنوصية أعلنت 
أن هذا العالم فاسد تماما؛ فسقطت المدن؛ والإمبراطوريات» والعالہ 
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والقوانين الطبيعية والأخلاقية الغاشمة؛ بضربة معرفية واحدة. أما 
ام ال الونٹی الذي يتطلب الانتماء إليه الانتماء إلى العبادة الوثنية. فإنه 
ا أيضاًء بالإعلان عن أن طریق الخلاص هو العرفان الداخلي, 
اساج إلى كهنة. أو معابد (وهذا مناسب للغاية في اقتصاد مبنی على 
یک تجاریة مستمرة › فأماكن العبادة الثابتة غير صالحة). أما اغتراں 
اذ فيمكنه أن يعقلنه» قليلاء بأن يدعي أنه يوجد في هذا المكان ولک 
. آما وجود الانسان المتدني فی السلم الطبقي. فإنه يمكن أن رق 
7 لنفسه بأنه» في واقع الأمرء من البشر الروحانيين النورانيين الذين 
فى عالم جسماني. أما البشر الذين فی قمة السلم الطبقی 
ا فهم» في واقع الأمرء الجسمانیون؛ أو النفسانيون على أحسن 
0 وهو سلم شقلب دأسا على عقب حين يعود الإنسان العارف ال 
له الروحاني» ويشغل قمة الهرم؛ وبهذا يحل محل النخبة اليونانية/ 
إل ومانية . . أما الجسمانيون» أو النفسانيون» فهمء كالقشرة أو المحارة» 
مينيذون' أو سيحتلون مكانهم في اء درجات السلم. 


كانت الجماعات اليهودية من أكثر الجماعات تأثراً بهذه التحولات 
إتياماً كما حدث لها في العالم الغربي بسبب ظهور الرؤية المعرفية العلمانية 
الامبريالية» والدولة القومیةء والرأسمالية الرشيدة» والتشكيل الاستعماري 
الغربي) . وقد كان آلبھزت من آکٹر الجماعات اتتهارا فی المدن اوت 
ومن المعروف أنه في المئة ا قبل الميلاد كان عدد اليهود فى 
الاسکندریه اکٹر منهم في القدس؛ كما كان عدد اليهود خارج فلسطين أكثر 
ينهم في داخلها ؛ وقد اندمجوا في الحضارة الهبلينية بشكل سریع؛ وفقدت 
أعداد كبيرة منهم هويتهاء وأصبحت النخبة الاقتصادية بينهم» من كبار ملاك 
الأراضي ومخضلي الضرائب والكهنة» مستوعَبين في النسق الحضاري 
الهيليني . وقد ترجہ العهد القديم الین اليونانية؛ إذ إن اعشقہآم الجماعة 
البهودية في الإسكندرية نسوا العبرية» وقام مفكرون مثل «فيلون' بمحاولة 
المؤاوجة بين الهيليثية .والفكير الذيتى اليهودئ. رقد۔عٹیق البهوة راا 
فاقيا هائلاً؛ فكان منهم الىك والقورطةء وقاذة الس رجاسر 
الضرائب» وكبار التجار. ثم جاءت الدولة الرومانية لتحطم الهيكل» المرکز 
الثقافي والديني للعبرانيين» وهي تجربة جاءت بعد التهجير إلى بابل» وبعد 


۲۸۵۰ 





00007 و اوسا وم مس ع عو لوو ود ورڈ پان و ع نت دنر ماد جات ا Ue Dr‏ تاب مدکی رے میں CP ea‏ کم تہ تیر Ca‏ ہرد ہمد گر یک گر سب مو جس Dg‏ تپ دو کا ایم ا ا ام ایت 


95 ےچ e e‏ ل .حم = - 
1 


هزائم متكررة لحقت بالشعب المختار. وقد حققت قلة منھم؛ وخصرصا 
العناصر المتأغرقة» مزيداً من الحراك (مثل تايبيريوس يوليوس ألكسندر» اب 
عم الفیلسوف فیلون: وأحد القادة العسكريين في حملة تيتوس لتحطيم 
الھیکل). وتحول بعضهم من جماعة وظيفية قتالية إلى جماعة وظيفية تجارية. 
أما غالبية أعضاء الجماعات اليهودية فقد وجدوا أنفسهم في عزلة بعد أن 
فقدوا هويتهم وعلافتهم بفلسطين» ووجدوا أنفسهم في حالة ضراع بع 
الأرستقراطية اليونانية؛ إذ إن الرومان آثروا التعامل مع اليونانيين على أعضاء 
الجماعات اليهودية. وقد كان على كثير من يهود N‏ وفلسطين, 
وغيرهما من البلاد التي تدور في الفلك الروماني» أن يتخلوا عن دینھم, 
وأن يقطعوا علاقتهم بالجماعة اليهودية إن أرادوا الحصول على المواطنة 
لتحقيق الحراك (وهذا ما فعله تايبيريوس). بل إن هذا البديل أصبح في حد 
ذاته غير ممكن لكثير منهم؛ إذ إن الأرستقراطية اليونانية» واليهودية 
المتأغرقة» ما كانت لتقبلهم حتى لو تخلوا عن دينهم؛ ولهذا وجد مؤلاء 
أنفسهم وقد سای يهودا مع أن هويتهم اليهودية ضعيفة للغاية (وهذا أيضا لا 
يقتلت كيرا عن وضع كثير من اليهود في ألهانيا النازية). > ومع هذا كانت 
هذه الهوية المزعومة الضعيفة الواهية هي التي تجذبهم نحو القاع. وقل 
ساثت الام في وقت كانت فيه اليهودية ذاتها فی حالة أزمة وانقسام: 
وتصاعدت التوقعات المشيحانية كما هو واضح في كتب الرؤى 
(أبوكاليبس)؛ الأمر الذي جعل هؤلاء اليهود يفقدون صبرھم؛ ويودون لر 
تأتي لحظة الخلاص» فتتحطم الحدود والسدود والقيود. وقد كان هناك عدد 
رز ارق اليهودية التي تختلف الواحدة عن الأخرى؛ من أهمها: الجماعات 
العتقساتتا عمقل الا ست والقيووين» ولا الاقاس, ولتكل بهذا ال 
نجد أن الغنوصية (التى تشكل اليهودية رافداً أساسياً فيها) قدمت الحلول 
الجذرية لأعضاء الجماعات اليهودية من المندمجين فی الحضارة الیونانیا 
الرومانية: المغتربين عنها؛ لقد قدمت لهم نسقاً أسطورياً معادياً لليهردية 
رافضا لهاء يعدهم بالتحرر منھاء ومن الرومان فی الوقت نفسه. فالخوصية 
هي رفض للمادة من حيث هي قید والمادة بالنسية إليهم هي أولا عالم 
التفاوت الاجتماعي والقهر الروماني الذي يحول بينهم وبين الحراك الذي 
يطمحون إليه. أما الإله الصانع» وحكام السماوات والأرض (أركون)» فهم 
الحکام الرومان وجنودھم؛ والنخبة الیونانیة الحاكمة التی : تضع العراقیل في 
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طريقهم. ولکن الإله الصانع هو أیضاً إله يسرائيل الذي خلق المادة أو 
تھا لں:سورٹھا الكريهة: والذي ‏ ارال يشريه لال بها شال افيا 
ويحول دون دخولهم إلى العالم الروماني. وبحسب بعض المنظومات 
الغنوصية» فإن شريعة موسى هي شريعة العامة (الجسمانيون والنفسانیون): 
ومع هذا فإنها تحوي في داخلها الغنوص اللازم» والذي ظهر في العهد 
الجديد. لذلك؛ كان هؤلاء يرفضون العهد القديم تمامأء أو کانوا يفسرونه 
تفسیرا يجعل منه تمهيدا للعهد الجديد. وفي الواقع» فإن سقوط النور في 
الدنيا» وتبعثره» وأسرعة هو تبعثر اليهود» وسبيهم) ووجودهم فی هله 
المدن اليوثائية المعاذيةة وما العالم الشوير والزمان الرديء سوی عالم 
الرومان وزمانهم» ولكنه هو أیضاً عالم يهوه وتاريخه الملىء بالكوارث» 
والتشتت» والتھجیںں والاضطھاد. 

والخلفية الثقافية للغنوصية مرتبطة تماماً بالخلفية التاريخية» وهى أيضا 
ى الفببوء القاقف على يدها الأسطررية الك رکا اسان مسرت 
الإمبراطوریة الفارسية على المنطقة ردحاً من الزمان» ونشرت ديانتها الثنوية 
بهاء ثم جاء غوو الإسكتدر للمتطقة» وانتشرت الثقافة الهيلينية؛ قبت 
الأفكار والعقائد الوثنية وديانات الأسراق المختلفة بالفلسفات والعقائد 
البونانية. وبعد ذلكء ظهرت المرحلة الرومانية التي أسقطت الحدود 
لقومية» وشجعت التبادل بين الشعوب في الشرق والغرب. 


نبعت الغنوصية من هذه التشكيلة الفريدة» فضمت بقايا العبادات 
والديانات الوثنية القديمة» وأديان الأسرار» ووضعتها فى إطار واحد: 
وفرضت عليها مقولات الفكر اليوناني الفلسفي ومصطلحه (ومن هنا نجد أن 
الفكر الغنوصي يتسم بأنه تفكير أسطوري بدائی» مختلط بفکر فلسفى 
مجرد). ومن أهم جدور الغنوصية عبادة بابل: التى طرحت فكرة السماوات 
المختلفة التي يتحكم في كل واحدة منها كوكب» كما طرحت أن العالم 
گرڈ سن ذواكر مركزها الارشی. ومن سادر الشتوصية الآأخریء العادات 
الفارسية بثنويتها الكاملة المتمثلة في الصراع الدائر بين (أورمازدا إله الخير 
والنور؛ و«أهريمان» إله الشر والظلام. كما دخلت بعض المفاهيم من 
العبادات المصرية القديمة: مثل تأليه الإنسان» والعنصر الجنسی؛ فى عملية 
الخلق. وامتزجت بكل هذا عناصر من الفكر الإغریقی الذي كان ينطوي 
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على الإبعان بان تمه حكمة حفية في الأساطير الشرقية. وقد لبلی بعض 
الفلاسغة انبوئانين (الرواقيون مثلا) أفكاراً من العبادات الشرفية؛ كنا أذ 
ع ذأ الأسرار (ملل گا إبزيس ) وجدت طريقها إلى اليوئان. وقد قامت 
الأؤلاطويبة المخدئة بالتفريق . وبحدةء بين «الإله» الواحد المتسامي واالال؛ 
الصائم المادي (ثیمي إيرج #6]ناذه<1): وجعلت معرفة الأول معرفة باطدية 
غتوصية. ومن أهم مصادر الغنوصية التراث الدینی اليهودي. 


ویذعب بعض دارسی الغنوصية لمن أن تعددية العیصافر وعا۔م 
انتخا نس ء هو سمة أساسية فيها؛ فهى قادرة على استيعاب أي عنص لي 
الليائنات الأخرى ۽ إن كان يدعم وجهة نظرها الشاملة التي تھدم کل التو 
ولا تفرق بین الأنساق التاريخية والديتثية والفلسفة المختلفة. . ورعم تنوع 
المنظومات الغنوصية» إلا أن ثمة بنیة واحدة كامنة تبرر الحديث عن منظومة 
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وتتسم الغنوصية؛ مثل كثير من الحركات الباطنية والحلولیة؛ بأنها 
سريعة الانقسام؛ وذلك بسبب مركزية الزعيم أو القائد فيها؛ إذ عادة ما 
يتأله: ويتحول إلى الوجوس؟ أو مطلق؛ أو تجسد «للإله» في الأرض تدور 
حوله الجماعة. ولأن المطلق لا يمكن أن يتعايش مع طك اقرب يحدث 
الانقسام. و من أهم الشخصيات الغتوصية. ااسيمون الساحرا ای فی القرن 
الارل السلاتی) اللقی يشار اليهداتما بأنه أول الفٹوصسیء كان من 
السامريين» وعاش في زمن الحشمونيين. وقد عثر على عاهرة» سن 
«هيلانه» في إحدى الحانات: فأعلن اُتھا «صوفيا» التي جاءت سے 
العالم؛ وتزوجهاء وأعلن نشسه انا : وآمن بمقدرة السحر على التحكم 
رقاب ويبدو أن أتباعه كانوا یقومون بطقوس ذات طابع جنسي ترخيصي 
زتازق الكون). ثم جاء بعده (ساتورنیوس) من اُنطاکة وأعاد تفسير قصة 
المسبح بحيث أعطاها مضموناً رهبانياً ینکر الجنس تماما (إنكار الکون). 


أما أعظم الغنرصيين فكان «فالنتينوس». ورغم أن اسمه لاتيني» إلا أنه 
کاوعلنا . ولد في دلتا مص يصب ص۰٣‏ سيلاديةء وتلقى تعليمه فی 
الإسكندرية. ولم ینفصل هو وأتباعه عن الکنیسة فی الاسكخطريةغ بل وانسڑا 
أكاديمية للبحث الحر. وقد تبع هذه الأكاديمية شبكة من الجماعات المحلية 
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:7 ا المؤسسة الدينية. وكان مشهورا ببلاغته وعبقریته. . وقد رأى في 
. حب ها قاله هو رؤيا مأساویة؛ إذ رای الجزہ الذي يصدر عن 
دا الجزء هو ما يشكل أساس الوجود ويسمى «الأعماق»!؛ كما رأى 
ے إلنی تسمى «الرحمة؟ أو «السكون؛» ومن خلال زواجهما ران 
۱ ول رجوس؟ الذي تعتمد عليه كل الأیونات؛ ومن خلال المسيع أدرك 
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زد كان له العديد من التلاميذ الذين أسس کا اة ا 
7 مستقلة› وأشهرهم هو «توليمايوس» أو «بطليموس»» الذي طور نسقا 
نک تند إلى نصوص الكتاب المقدس . أما «ماركوس» فكان نشيطا في 
نا الصغرى» وقد عمّق الجانب الشعائري في فكر أستاذه؛ واهتم 
الدراسات الرقمية. وفي الشرق اهتم «ثيودوتوس» باللاھوت: وتفسير العهد 


القدیم؛ وفسر انجیا ل يوحنا باعتبارہ تعتیراً عن رؤيه («فالنتينوس؟. 


وكان هناك أيضاً «مرقيون»» وهو مالك ثري للسفن من إقليم (البنطس؛ 
على البحر ألا سو لم يفهم «مرقيون» سوى فكرة واحدة؛ وهي أن «الإله»» 
زع > لم يكن يهوه إله العبرانيين» فهذا هو الإله الصانع. وقد كان 

رتس دائما خطاب «بطرس» إلى أهل «غلاطية)» ويبين الفرق ہین قانون 
7 نہز القن وقانون العهد الجديد. فمسألة حب الإله غير المشروط للإنسان 
یں پرنٹ في ]نیل ابطریں: مسالا انسحت «برقيوة» تنامأة ٹس 
كنيسة (مسيحية) منافسة للكنيسة القائمة حينذاك. ومن أهم المفکرین 
لننوصبین «باسيليديس»» الذي كان قائد مدرسة نشطأ فی الإسكندرية فی 
زمن الإمبراطور «هادريان» (في بداية القرن الثاني الميلادي)؛ ويبدو أنه كان 
تدبا متأغرقا رفض فكرة «الإله) الشخصي› وتبنى فكرة «الإله» الخفی؛ 
وذهب إلى أن المسيح أصبح روحانياً عند تعميده فی نهر الأردن (لا عند 
ميلاده) . وقد ظل عضوا في الكنيسة ولم يطرد منها قطء وهذا مما يبين 
غموض الموقف المسيحي من الغنوصية . 


وأهم دعاة الغنوصية هو «ماني»» صاحب المذهب المانوي» الذي ولد 
لى فار ۳۱۷ .11/1 ونشأ فی مدينة مسيحية يهودية. وتتسم منظومته 
الناقة الحاذة» .ريما يسبب أضلها الفارسي . ؤقك كان القديس أوغسطين 


۲۸۹ 
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(٣٥۳۔‏ ٤٣٣)ء‏ فی بداية حياته» من أتباع «ماني»» وكتب بعض مؤلفاته أثرا, 
هذه المرحلة. وأهم الوثائق الغنوصية هي نصوص انجع حمادي؟؛ إذ كان 
مصر مركزاً للتفكير الغنوصي. وللغنوصيين كتب مقدسة؛ من بينها: 
أبوكريفون جون (أي كتاب جون الخفي)ء و«إنجيل توماس (الذي عثر عل 
في مصر)ء وإنجيل فيليب» وإنجيل مريم المجدلية. 


وبعد القضاء على الهرطقة الغنوصية على يد الکنیسة؛ وبعد مون 
قيادتهاء استمرت الغنوصية على هيئة حركات دينية خارج الديانان 
التوحیدیة وأحيانا داخلها. ويمكن القول إن منظومة عبد الله بن سبأ ھی 
منظومة غنوصية. ويرى المؤرخون أن التصوف الإسلامي الحلولی المتطرف 
له طابع غنوصي» كما يُصنف بعض غلاة الشيعة على أنهم من الغنوصیین, 
ويُصنف العلويون (النصيريون) على أنهم جماعة إسلامية ذات توجه غنوصى. 
ويمكن تصنیف عقيدة الدروز؛ والبهائية» على أنها من أشكال الغنوص. ولا 
تزال هناك فرقة دينية في العراق وإيران تسمى «المندائيون»» وهي فرقة 
غنوصية يبلغ علد أفرادها خمسة عشر ألما («مندائي) هي الكلمة الأراسة 8 
اغنوص!)» وتتضمن عقيدتهم التطهر في المياه الجارية» وشعائر جنائزیۂ 
مركبة؛ فحينما يموت المندائي يقوم الكاهن بالشعائر اللازمة لإعادة الروح 
إلى مسكنها الإلهى» حيث ستتلقى جسدا روحيا جديداء وبهذه الطريقة 
يتو حل الميت مرة ارف بأدم السری: أو المجد» سیل «الاله» المقلسن: 


وقد ظهرت جماعات غنوصية داخل المسيحية» مثل جماعات 
«الكاثارية؛؛ التي ازدهرت بين القرن الثالث والقرن الحادي عشر في أرمينياء 
واسيا الصغری؛ وشبه جزيرة البلقان» ومنها انتشرت إلى غرب اوروبا؛ 
خصوصاً جنوب فرنسا (الهرطقة الألبيجيئية وغيرها). ويقال إن فرسان اليكل 
كائرا ایا ماما شرصہاہء رق الممتددين الذيق تطلى علي فن 
اتروبادورا؛ الذين تغنوا (تآأثراً بالعرب) بالحب العذري الذي تحول إلى 
عبادة العذراء» قد تبنوا رؤية غنوصية للواقع. أما في شرق أوروبا (في 
بلغاريا» وشبه جزيرة البلقان» ويوغسلافيا)» فقد ظهرت جماعة (البوجومیل' 
(أصذقاء «الإله): ويقال إن مسلمى البوستة والهرسك كاثوا من أضول 
ہار لگا القتوصيةاهنا قالع هى الأرصية القليفية اک رقف قلي 
أساسها المسيحية» وأصبحوا هامشيين بالنسبة إليها؛ ولهذا كان من السهل 


۹۰ 











دخولهم 9 الإسلام مع وصول العثمانيين. وقد تغلغلت الغنوصية و 
البهودية» وهيمنت عليها مانا في القرن الرابع عشر بظهور القبالة خصوصاً 
اا جي مظرمة قرسا مر 


(كلمة روسية تعني (المنشقون))ء الذين تركوا الکنیسة الروسية الأورثوذكسية, 
كان معظمهم من عناصر فلاحية روسية. وكان الريف الروسي وما إلى تخر 
بر اليك دخلت المسيحية إلين لیف معأ 4 ولهذا» ظهرت جماعاتٌ 
تین عديدة» كانه عنوصية متطرفة رعم استخدامها للمتقبط لهات 
لسيحية؛ كان من بينها جماعة (الخلیستي)ء أي الضاربين أنفسهم بالسياط 
(كان منهم اراسبوتین۷)ء و«الجريشنيكي» الذين کانوا يؤمنون بالخلاص من 
خلال ارتكاب الرذائل والموبقات (تأليه الكون)» و«البيزجلوفنسكي» الذي 
كانوا يلزمون الصمة املد طويلة . ومن أهم هله الجماعات (الدوخوبورا, 
(ومنهم مدام ابلافاتسکی) التي كان يتردد عليها كير من رواد حركة 
الحدائة)» وهي سی الجماعة التيوصوفية في عدن سات عام ۱۸۹۱). 
بالخالق بخصی سو یم (إنكار الكون). وقد بد کات alet‏ بھذہ 

الجماعات الشوصية ضا الخلیستی). 


وفد تمتعت ١‏ القتوصي جح بعٹ جديدة حين ؛ 15 سا5 الخربي 


هر اليهودية للغنوصية 

نتسم الغنوصیة بتعدد المصادر؛ وبتعدد المكونات الثقافية» وبعدم 
را هيك أهم المكوتالق» ولعله اسیا طرأً؛ التراث الديني اليهودي. 
ونحن نذهب إلى أن هناك مکنا ا كمركا قويا فی اليهودية جعل لھا 
قابلیة عالية لإفراز الفكر الغنوصي. ويجب أن نتذكر أن اليهودية التى نتحدث 
عنهاء وهي يهودية ما قبل الھیکل؛ لم تكن مفاهيمها أو عقائدها الدينية قد 
تبلورت بعد بل وكانت هذه المفاهيم تحتوي على أفكار ثنوية وتعددية 
كثيرة. وقد ساهم انتشار اليهود على هيئة جماعات مشتتة داخل تشكيلات 
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نچک پر رھ یشوخ 
گر اپ Fa‏ 


ر رن البخر الأبيض المتوسط دبابل؛ إلى زيادة ى 

.أل وإلى تنافرها وتحولها إلى عقائد عديدة. 
عانق البهود وت ف ہیں من العقائد اليهودية الثنوية (مثل : 
هجنة. ويار الملائكة والشیاطین؛ وحدود الال والنرعة العد 
کی را ری في كثير من كتب العهد القدیم). وقد عُثر عر 
: .ا فى صحراء النقب عليها نقوش تتحدث عن اعشیرہ) زوجة إل 
عه يهود «الفنتين» يعبدون يهوه وزوجته اعنات٠.‏ 
يسراد 


عريدة فی العهد القديم يمكن تفسيرها تفسیراً غنوص 


حضارية شتى؛ ۱ 1 
لا دياز 
عزازیل, 


ہے 


ئمة نصوص ۱ نت ظ ۱ 
بساطة» وقد كان الغنوصيون اليهود يشيرون إلى آلإصحاح الأول في سفر 
سے لاوما المقطوعة رقم ۷ «فخلق الله الإنسان على ضورقم 


م ذكراً وأنٹی خلقھما)؛ و حعوفياد 8.31 («وعلى 7 
حيس و كمنظر إنسان عليه من فوق)» كما أن کتب الرؤى (أبوكالي 
ار مت خق الاتجاهات الغنوصية بتقسيمها الزمان وبکل حدة؛ إلى 
ایی زناه الحاضرء وزمان الخير المستقبل؛ وبرؤيتها للتاریخ باعتبار, 
اة لسم شر بین قوق الخير وقوى الشر. كما ان النزعة الحلرلة 
الكمرنية القوية في قل الک مهدت الجو لظهور الغنوصية؛ فعلى سا 
المئال: جاء في كتاب حكمة سليمان أن روح له (نیوما) توجد في كل 
الإساء. وقد انتشرت كتب الرؤى في أواخر الالف الاخيرة قبل المیلاد, 
ودخل كثير من عناصرها في الفكر الغنوصي. 


صورة 


يذهب بعض الدارسين إلى أنه كانت هناك غنوصية يهودية قديمة قبل 
ظهور الغنوصية فى العصر المسيحي» (واستمر ذلك حتى العصر الحديث بعد 
أن دخلت فى التيار الغنوصي الأشمل). وفي كتابات «فيلون» السكندري 
ردود على بعض المهرطقين في عصره يُفهم منها وجود اتجاهات غنوصية. 
وثمة نظرية تذهب إلى أن جماعات البحر المیت؛ أو جماعات قمران (مثل 


وتعد كتابات «فيلون» ذاتها من مصادر الفكر الغنوصي؛ إذ حاول المزج 
بين الفكر الديني اليهودي والفكر الإغريقي. ويبدو أنه لم يكن وحيدا في 
محاولته هذه؛ فقد نشأ تراث كامل بين يهود الإسكندرية يهدف إلى التوفيق 
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ا ہی . وهذا يظهر في الترجمة السبعينية للعهد القديم التي كانت 

المفاهيم اليهودية القومية بمقاهيم يونانية عالمية (وكانت كلمة انفش 
۰ | أي انفس؟؛ تترجم إلى كلمة «نيوما» ومعناها اروح)؛ والتي 
3 ایا الكتابات الغنوصية فيما بعد). ٠‏ ومن الأمثلة الأخرى» مسر حه 
قیال رای کوس وهو الكاتب المسرحى اليهودي السكندري الذي 
ول هو أيضاًء المزاوجة بين التراثين: اليهودي واليوناني» وانتھی إلى 
7 ددر ؛ فقي مسرحيته المسماة الخروج یری موسى «الإله؟ في رؤياه 
انا على قوس وعن يمينه رجل؛ وحينما يدخل يدعوه ليجلس عن 
مانا سم وقد كان هذا الرجل هو (الادم قدمونا أو «الأنثروتوضس»)6 أو 
الإنسان الأول. 

وقد انتشرت الحركة الغنوصية في المراكز التجارية «الكوزموبوليتانية)» 

ر أنطاكية ؛ والإسكندرية» ومدن أسيا الصغری ؛ وهي مدن كانت توجد فيها 
عبادات هجين مختلطة. وجماعات يهودية تتفاوت في حجمها. وداخل هذه 
رن اختلطت الجماهير اليهودية بالنخبة الإغريقية الخالصة» أو النخبة 
المتأغرقة ذات الأصول الشرقة واختلط الشرق با لغرب . 


شب الغنوصية 

الغنوصية الأساسية ثسق واحدي مغلق اتمامء ومنظومة حلولية كمرنية 
واحدية عضوية کاملةء شديدة التطرف في واحديتها ؛ ؛ فكل شيء فيها مرتبط 
الفيء لاخ يل ويتحداة اليصيها شيعا واحداء. وتصنى أب اني 
أنطولوجية» فالإنسان هو «إله» الحكمة (صوفيا)ء والداخل هو الخارج» 
والعالم الكبير هو العالم الصغير» وعملية الخلق هي العملية الجنسية. ونحن 
بنا لا نتحدث عن صورة مجازية إدراكية» وإنما عن اتحاد كامل في الجوهر 
زالهوية؛ بحيث یصبح ٦‏ الله والتجس» من الناحیة الوجودية الأتطولوجية: 
وليس من الناحية الإبستيمولوجية؛ الشيء نفسّہ. ومن ثم تتداخل كل الدوال 
المدلولات تماماًء وتُرد كل الظواهر والأشياء إلى مبدأ واحد» وتصفى کل 
الثاثیات وحركات الانفصال باعتبارها أموراً عرضية. 


بنع عن هذا أن السرۃ الفقصفضف في المنظومات الغنوصية قد يكون 
بقعا لک فاترق, لآ ظائل سے وراه اعد لقثي ال وعاؤازن 


قا 








بل هوء كما أسلمناء لا علاقة له بالكون. ولكن. رغم بعده عن عالم 
الإنسان» فإن أحد أسمائه الخفية هو «أنثروبوس!› أي «الإنسان». وهذا مر 
عميق الدلالة؛ فالائسان جرء يا يتجرأ من (ا للا و«الاله» جزء لا يتجرأ 
من الإنسان بل إنه هو الإنسانء والإنسان هو «الإله»» وهذه مسألة محورية 
في المنظومة الغنوصية . 


وهذا «الإله» الواحد لم يخلق العالم دفعة واحدة من العدم (كما هي 
الحال في الديانات التوحيدية: المسيحية والإسلام واليهودية الموحدة). 
وإنما هي عملية تدريجية تتم من خلال الفيض» والصدور من مادة موجودة 
مند الأزل (وهي مقلوب نظرية داروين في النشوء والارتقاء؛ فالفيض يبدأ مه 
أعلى إلى أسفل» آما التطور فبیداً من اسنل إلى اغلی)۔ قد خلق الال 
الخقي داته في بداية الام ثم فاضت عنه» أو صدرت منە؛ مخلوقاتٌ 
تسمى الأيونات» وهي القوی الروحیة الأولية» والقوى الأزلية الصادرة عن 
ا الموجودات› وهي نهثاية 3 ت للروح الإلهية» ونمادج للعالم 
اللامتناهي» وصورة مشخصة له» وهي مخلوقات شبه إنسانية تتدرج مراتبها 
بتدرج بعدها عن مصدرهاء فيقل جلالها كلما ابتعدت عنه» والعقول المفارةة 
هي أعلى الأيونات مرانية . 


والأيونات تحمل 5-5 مجردة للغایة: وهي تفع اسماغ معنى ؛ 
كالفكرة والحكمة: والسلالى کيا اسيل أحيانا أسمات جتسبية وطریئ 
مباشرة؛ فتسمى بأسماء الأعضاء التناسلية» وأجزاء جسم الإنسان (مفردات 
اق وجماع الأيونات يأخذ شكل الإنسان العادي. والأيونات هي 
ثمرة الجماع انی بين «الإله» الأبء والأم. قها آذ «الإله؟ «إله» ذكر 
وأنشى» أحياناً. وتأخذ عملية الخلق شكل انشطار وانفصال للجزء الذکوری 
عن الجزء الأنثوي. ورغم أن الأيونات فاضت عن الخالق» إلا أنها تشكل 
عملية تمايز لجواف مختلفة للمطلق؛: ومع هذا تظل الأيونات والسفیزوٹث 
فى جماعهاء هي البليروماء أو هرم الملكوت الإلهي. وقد فاضت الأيونات 

عن «الخالق» حتى يتم سد الهوة بين «الإله» الخفي والعالم لتحقيق سل 
الان ويبلغ عدد الأيونات سبعة في بعض المنظومات٠‏ أو عشّرةً؛ أو 
أربعة عشَّرٌ وعادة ما تنقسم إلى ذكور وإناث» وتتزاوج (ولهذا يشار إليها 7 
ااسيزجيس = ٥ہ(ع5(2اء‏ أي أزواج) . وهذا الزواج هو قير واقع الأمر حالة 


۲۹٦ 











إرليروماء أي حالة التماسك الكاملء أو السيولة الكاملة والالتصاق 
إالنحام (الحالة الجنينية). ولنلاحظ أيضاً أن الزواج يعني» في المنظومات 
الخنوصية ؛ الالتصاق الجسدي الكامل حتى لا توجد أي ٹغرات؛ وهذا يشبه. 
.. بعض الوجوه» فكرة «البانثيون» اليونانية» التي تقف على الطرف النقيض 
7 ذكرة الإله الواحد السامي . 


وأهم الابرنات فو الإنسات: باعحبازه كياناً أؤلياً عقدساً سابقاً على گل 
إرجودء وعلى خلق الكون نفسه. وهو أحياناً يقرن ب«الإله» الخفي نفسه؛ 
زهذا» والإنسان الأول» هما الشيء نفسه. وقد خلق «الإله الخفي» (فی 
بعض المنظومات الغنوصية) الإنسان الأول «أنثروبوس» أو «الآدم اق 
ہی ضورۂ ملہء اذكو وأئٹی مله وقد خلق الإنسان ليكوة مركرا لحب 
ولكنه حب نرجسي؛ إذ إنه بحبه له يحب نفسه (وهذا تعبير عن النزعة 
الجئينية المحيطية النرجسية في المنظومات الغنوصية). ویقال إن هذا «الإله» 
اتقسم من خلال الإنسان والایونات حتى يتأمل في نفسه» وفي كماله» وهو 
پنقسم ویبئی الكل مع ذلك . وکل هذه الا نة الأمظورية ال ال اسر 
التعدد الهائل فی إطار الوحدة الصارمة الكاملة» بل إنها وحدة واحدية تلغي 
لتعدد تماماً؛ إذ إن ما يبقى دائماً هو الكل الواحد» المستمر بلا انقطاع› 
وقد ينقسم وينشطر» ولكنه يظل» مع هذاء هو الكل . 


لى الإنسان الأول فى أعميعه آيوة آریٰ هى صوفا: أو الك 
(وهي أيضا إيزيس وعشتار)» وهى عادة أصغر الا یو ناك وآخرها. ٠‏ ثم تد 
الحركة إلى أسفل › حركة السقوط إلى العوالم الدنياء نتيجة خلل ماء يحدث 
يسبب أزمة داخلية في هذه البليروما أو الملكوت الالھی: اکل قر الظلاء 
بن ذال البليزوهنا ذاتها... أما :فى المتظومات الختوصیة ذات الأصول الأيرانة 
فإن الثنوية تأخذ شكلاً أكثر وضوحاً؛ إذ إن قوى الظلام تأتي من خارج 
البليروما أو قوى النورء وهي قوى مساوية تماماً لقوى النور. 


ولك كيف يحدث الخلل؟ أنه بحلدث »ع اک نتيجة لفعل تقوم به 
صوفيا» أدنى الایونات؛ إذ إنهاء نتيجة لحبها العارم «للاله» الخفي› يفيض 
بها الشوق» وتمتلئ بالتفكير فيه» فتحاول الاقتراب منهء أو النظر إلى النور 


الأعظمء فيغشى بصرها. وفي روایة أخرى» تتجرأء وتتجاوز حدودهاء 








وتحاول تأكيد إرادتها؛ فتدّعي القدرة على الخلق؛ وتحاول أن تقلده. 
وین أن یقوم بهذا الدور بعض الأيونات الأخرى؛ مثل الفکر؛ والعقل, 
أو الإدراك؛ أو حتى الإنسان الأول الذي ينفصل عن الخالق ليؤكد إرادته. 
ويحدث الخلل؛ أحياناء نتيجة لخداع القوى الشيطانية لهاء تلك القوى التي 
تأخذ شكل نور» ولكنه غير النور الإلهي. ولحل مشكلة أصل الخلل تفترض 
بعقين المنظومات الغنوصية وجود «صوفيتين»: صوفيا السماوية» وصوفيا 
الأرضية؛ والذي يسقط إنما هو صوفيا الأرضية فحسب» أما صوفيا السماوية 
فهي التي تقوم بتخلصها» وتخلص نفسها في الوقت نفسه. وصوفيا المزدوجة 
قريبة الشبه بفكرة الصلب المسيحية؛ فالمسيح طبيعته مزدوجة (اللاهرت 
والناسوت)؛ بثزل الناسوت إلى الأرضن لو لیصلب؛ وهو من خلال صلبه 
يقاس اش 


ومهما كانت ا سات الت أدت إلى السقوط» فان البنية واحدة؛ 5 إن 
ما يحدث هو خلل» أو خطاء أو اختلاف في النسق الهندسي المتزن؛ أي 
خطأ لا خطيئة. وينتج عن هذا الخلل وفقدان العوازن في البليروما انفصال 
بعض عناصرها عنهاء وتبعثر الشرارات «الإلهيه». ویعبر عن هلة الفكرة 
5 5 3 5 5 8 0 
بأشکال أسطورية أخرى؛ إذ يقال: إن «أنثروبوس"' وصوفيا با دي 
فو العالم المقلی شع رز لے حا في جس مادق ایی 
الشرارات الإلهية» مثلما تهبط الآلهة البابلية إلى الهوة وح ۳ کی 
وہ بث ۱ در ع سے عام وو ےس ھی لدنم 
قصة آخریں ّلدت ترقا کا أو «إلها» أو شوه ْ اس 03 ال 
إيرج» («الإله» الصانع) الذی یظن سے الخالق الحقیەي' ا . 
گر اود وا یں 2 5 ىامء. «الإله» الخفي شي فهو 
رات (إلهية» ورثها عن آمه» ولكنه ات ت فيتصور أنه «الإله) 
يتسم بالجھل الذي هو الشر في المنظومة ال ر يوان الكون أو العال 


LL 


الواحد» ويحا لد آ8 العا ۱ وحانی 2 ہیں کہ 1 ا 
ات - = ۱ک : جع المنظومات 

: | 3 ۵ كن يا ` - 
المادي لإرضاء شهوته» وتاکید تا وف علق العالم! فهو أبنه 


سی : ( 
او «النوس»» أى العقل الكلى : 
1 کچ" فی تا به الالء 2 سے قفالطبيعة د 
2 ا فالعالم هنا قل | سحب مه م ضحم ؛ - 0 کک 


٠‏ | چ سكسا 


إلى غرض واسع» أو مت کامن؛ و 7 


۲۸ 





رادیا' , الممتدة" (باللاتينية : : ريس إكستنسا = (res extensa‏ ¢ الأمر الذي 
AN‏ ولان «الاله» لا سعلی فیا کان عنا گی هبر هو الگ 
أ ر إلمادي» والامتداد والحجم ‏ أي لا يوجد إلا ما يقاس. والحجم 
۔ےحدثان عن قوة الصانع وارادته» لا عن حبه وعطفه» ومن یتحدث 
م لا يتحدث عن المعنى. ومن ثم تصبح القضية كيف يمكن السيطرة 
هله القوة؛ وكيف يمكن توظيفها؟ هذه هي الصيغة الحيادية الباردة 
| بيه العلمانية الحديئة الموضیرغیة فی شھوکھا العارمة للتخلب على 
ظ ع الانسان» عن طريق هزيمة الطبیعة). 





ظ رس معظم المنظومات الغنوصية لا تترك الأمر عند هذا الحد؛ إذ إنها 
| نی اٹ أن ما يفصل «الإله» الخفي عن العالم والإنسان ليس مجرد حير 
د پارو دا وإنما هو عالم رديء شريرء معاد بشكل إيجابي عدوانى ؛ N‏ إن 
الالہ' الصائع - حسب هذه الرواية - يهوم بخلق «الأركون» أي حکام 
و ارشب (وهم في السابق آلهة السماوات السبع البابليون)» وهم 
نية تحكم السعاؤاتت كما أنهم. سی یعس المتظومات 
صیةہ اسیہ في صنعهاء وفي صنع العالم. ويحكمء. هو نفسه. 
اء السابعة. وهذا العالم بسماواته وأرضه ۔ مسرح حياة الإنسان - شر 
ا » بل هو بمثابة السجن ا یر للعتصر الروحاني» اق الا سا هي 
الأرضن: وحراسه هم حكام السماو اك والأرضء ويقوم «الاله» الصانع 
رس فيخلق الزمان والتاریخ . والزمان لا یپختلف: > في رداءته 
شرة؛ عن العالم ؛ فهو القد ر الغاشم (باليونا نية : هايمارميني = «hiemarmene‏ 
پا فاتوم > مساق ) . و«الإله» الصانع إله قاس» غيور» وحقود 
در (إلها العهد القدیم وکذا أتباعه االارکون) حكام السفاوات الا وش 
جميعهم يحكمون الكون والأرض ؛ لا لتسود المحبةء أو لتعم الحكمةء أ 
ليزيد الفهم والإدراك» وإنما لتأكيد إرادتهم وقوتهم وسطوتهم وتسلطهم 
رنحديهم اللإله؛ الخفي» وإثبات قدرتهم في مجابهته. وهمء لهذاء كبلوا 
العالم بقوانينهم الكريهة. إنها قانون الطبيعةء أو سنة الحياة (الميلاد والموت 
على سیل المثال) من التاحیة المادیةء وهى عن التاحية الأخلاقية شریعة 
موسى كما جاءت فی التوراة. وهذا «الإله» الصانع يتعسك بحرفیة النضص 


المقدس› وبظاهره دون باطنهء ويما اتی فيه من قوانين واوامر ونواه. إنه 


سہے-٭ 





۲۹ 





عالم غير مفعم بالحب» عالم فيه حرب الإرادات والقوة» عالم إمبریالی؛ 
الجميع فيه يحارب ضد الجمیع؛ إلا من يهرب منه؛ عالم الصراع الدائم 
الذي لا يختلف كثيراً عن عالمنا الحديث الذي اكتشفه «هوبز» و«مكيافللى) 
وادارویناء ووضعوا قواعدہ . 


يقف هذا على الطرف النقيض من «الإله» الخفي؛ فهو «إله» رحيم؛ كل 
خير ونور» لم يخلق الشرء بل إنه أرسل بالمخلّص لينقذ البشر؛ والمخلمر 
هو جزء لا يتجزأ منه» فهو ابنه. وأرسل بالعهد الجديد ليحل محل القديم 
(ولنلاحظ تسرب المصطلحات الإنسانية بدلا من المصطلحات الهندسية؛ 
فدلا من الائزا۵ء تجد. الخ وہل من الامتلاء» نجد الرحمة. وعلى 
الرظم من أثه لا يمكن أن يعرف سن علال مقر لأت انسائیة الا أذ ڑے 
حتمية في استخدام مصطلحات إنسانية وزمنية في أي قول إنسانی). 


وإذا حاولنا أن نرسم صورة لهذا العالمء فإنه يمكننا أن نقول إنه يوجر 
في مركزه زنزانة الأرض» تحيط بها سبع سماوات؛ يحكم كل واحدة منها 
أحد حكام السماوات والأرض› وخارج السماء السابعة يبدأ الملكرت 
الإلهي (عالم البلیروما) الذي سقطت منه صوفياء فهي تقف على الحدود بين 
العالم الشيطاني والعالم الإلهي. وهي » لذلك. تؤدی د | اسانیا گی عملية 
الخلاص. ويصيح الإله» الصانع في صلفه: «أنا «الإله؛ء ولا يوجد 
سراي): قیائیه رڈ سن عل: الأنت فى ضلال مين فوفك يوجد الائسات 
الأول». وحینما يسمع الصانع الصوت الذي أتاه من عل» يقرر أن يخلق 
لمات يساكي به الإنسان الآرل الذي علوہ (رالقی براغ صورة: کگن سز 
سطح الساء): فلق جسدا من المادة الأزلية او ثم سرف عنتضرا 
روحانياء ويقذف به في هذا الجسد كي يظل حبيسا داخله» ثم يقذف 
بالإنسان في زنزانة اللأرض . 


ومن الأمور التي تستوقف النظر الدور الذي يؤديه النورء والظلمة: 
والظلال» قساف والتأمل فى الذات فى المنظومة الغنوصية. إنها 
تشي تی #قير ہے اللعوانسي». الأدب الهداقية راہن الحدائية. 
والانعكاسات والظلال انعكاس للنرجسیة المتطرفة فی النظام الختوصي: 
حيث يصبح كل شيء هو كل شيء آخرء ویصبح «الإله» (ديوس) هو الإنسان 


a 








رات س موہ وس وو o ewr‏ دے وو ملا - وچ وچ وو ھا و عر ہے هه - 


(أنثروبوس). وهی طريقة أسطورية لتناول قضية الحقيقة والوهم. تحاول حل 
القضية عن طريق إلغائها؛ إذ يصبح كل شيء حقيقة باعتبارہ نابعاً من الأصل 
الإلهي (النزعة الكونية : كوزميك = عندرومء) » وتصبح كل الأمور وهما باعتبارها 
للا ١‏ للأصل الإلهي (النزعة الحلولية المعادية للكون: اگوزتاف = (acosmic‏ . 
وهذا لا يختلف كثيراً عن حل مشكلة الحقيقة في منظومة ما بعد الحدائة 


رك خلفنا «الاله» الخفي. والملكوت «الإلهي). والإنسان الكاملء 
أو صوفيا السماوية» والدنيوية» والخللء و«الإله» اا والكوة الگ سس 
والزمال الرديء؛ لننتقل إلى مركز هذه المنظومة بأسرهاء ونقطة بدايتها 
زهايتها : الإنسان. خلق «الإله» الصانع الإنسان من المادة لإغاظة «الإله 
الخفي» أو لوضع بعض الشرارات «الإلهية» أو الروح (ئیوبان و سپا ف 
اباکد إرادته. ويقال إن صوفياء بإيعاز من (الاله» الخفي»› ھی الى رفعت 
زروح في الجسد من قبيل العطف على الإئسان. زخض ادا اشم 
ازخلاص؛ إذ يمكن استعادة الشرارات «الإلهية» النورانية التي تبعثرت من 
ول الإنسان. ويقال آیضا إن الانسات عد خلق عن طرق الفط أو الكلل 
رت . ومهما كان السبب» فإن الإنسان الذي خلق فی الدنيا» وحبس 
) عيش في حالة تعاسة عائلة؛ فهو زؤخائي نورائي في غالم تسوده 
ہو والظلمة› > عالِم في الم يسوده الجھل: و فی عالم لا وعی فيه؛ 

ال قش عالم يکنه القدره فهو في الدنيا ولیس منهاء منفي فيهاء 
17 بملك من أميره: شیکاء وهنا يسال الإنسان: لماذا يحتوي العالم علی 
7 6 یکا الىحث عن حقيقة الذات وجوهرها ال لي 


الذى 


ويلا حظ ۰ TOE‏ أن فكرة التمائل , بین العالم الاگیز (الماكروكوزم) 

العام إالأضصغر أو الإنسان ایروک فكرة اساسشة في أي منظومة 

, فهذا التمائل الکامل؛ بل والتطابق بين العالمین؛ تعبير عن البنية 

اقات الهندسية» وعن التماسك العضوي حيث يصبح كل شيء هو 
الٹیٴ ٦ع‏ . ويمكننا تخیل العالم الغنوصي على أنه يأخذ شکل مخروط : 
* ۾ من الدوائر المتداخلة التي تَدِقَ كلما تحركنا من القاعدة إلى القمة؛ 

0 فاق متداخلة ذات مركز واحد» مختلفة فی الحجمء ولا تختلف في 
ال خروط في قمته هو عضو الف کر وقاعدته هي عضو التأنيث؛ 


وهي ` 
ای 2و 

الب اذا «| لاله الدگر وا تی 
عدج € ا 


ل سد 











ا 


ور ا کوان البشر إما كل هذه العناصر الثلاثة: الجسد والنفس 

وفك ع . ]را الجسد والنفس» فقد خلقھما «الإله» الصانع» وأ 
والراڈ' "رو تسمى أيضا الشرارة) فهي شرارة ”إلهية» سقطت فى 
الا 7 ےن سد والإئسان من خلال جمطه ونقسة جزم ر 
العالمء 0 : 00 ولكنه من خلال روحه جزء من الاله». ولکن: لاير 
الکوٹ e‏ ریا أن الأيوئات مراتب تصنت بمقدان قريها أو.بعدذها م. 
ہے ال سس (الروح أو التور المطلق)؛ فإن اليش أيضا مراتب تصش 
«الإله“ . المتصر الروحاني فيها؛ ففي أعلى الهرم يوجد الإنسان 


۱ حور ۹ ۱ 5 56 ع 5 
- أو را 1 أو النوراني او الغنوصي او العارف» وهو إنساق کن 
ات لهي 5 - 
إل وحادي ی ن من جسد ونفس وروح؛ ویحوي داخل جسدہ (الدن ۔ 
ال انشغطار؛ مکوں س € حل 0 محري 


1 رم اتس «الإليي»» ولهذا فهو أكثر البشر تعاسة وغربة لان يعيش في 
اي ۰ "سو ا 7 : د 
عالہ بات له قوانيله الطبيعية الماديةء بیٹما هو خلق قن وز ومن الذَارق 
والإلهية» نفسها . ولكن عق اسررای يمتعه من ال سراج بعالم الط 
المادة؛ اذ انه يعرف أنه عالم السحب منه «الآله». فتحول إلى فراغ أو 
3 00 5 اع E‏ | ۱ 
ا ہی سيان في جالع تحکمة قیم أخلاقية. ظالمة ضاغھا «الإلدة الصانی ظ 
.ما هو فی روحانيته يتجاوز الخير والشرء قانون في حذ ذاته» لا يقبل إلا 
القانون السخاوق الخمفی: لان :مو له الحقيقي هناكء ولهذا تهفو روحه إلى 
الخلاص؛ رف إن الغنودة إلى اضلهاء حتى يصبح «إلها» أو جزءاً مره 
الليروما. ويحدث أحيانا ان رج بعص الروحانيين نصہح تملة بسم العالم» 
وجهله» وقوانينه» وأخلاقياته» ولكنها يمكن أن تستيقظ من خلال المعرفة, 
أى من خلال العرفان (الغنوص) . 





يلى الإنسانَ الروحاني» في المنزلة» الإنسان النفساني» وهو الإنسان 
الذي توجد فيه نفس ؛ وهؤلاء هم ال وعلاسیم اهام ولي 
بالعرفان. أما النوع الثالث» فهو الإنسان الارضي أو المادي أو الجسماني ظ 
الذي يقف بقدميه على الأرض» ولا يتطلع إلى أي عالم اخر؛ إنه لا يحوي 
داعله فيساً إلهياً. ويشكل الإنسات الأرضسی غالبية الٹاس من التجيال: 
البشر ليست اختلافات أخلاقية» وإنما هى اختلافات أنطولوجية وجودية؛ لا 
تنصرف إلى سلوکھم؛ وإنما إلى بنيتهم وجوهرهم» وإلى طبيعتهم ذاتها. 


۲٢ 





٠.‏ الروح داخل الإنسان هو مصدر الحياة للنظام الكوني الرديء 
ہہ «الإله؛ الصانع» وهو أيضاً سر بقائه؛ ولهذا فهو يحاول قصارى 
الا على الروح في حالة آلا شر أو النفی یساعدہ حکام التجازات 
تہ لا يمكن للإنسان الروحاتی أن يتقبل مثل هذا العالم الرديئء: 
ہے بى من أن يأخذ الخلاص شكلاً جذرياً. 
ولهذ 
في شس دج الشر فی العالمء > وكيف خرج من الخیر وفی 
ىر التنوع» وكيف صدر عن الوحدة؛ طرحت المنظومات الغنوصية 
الكوني٠‏ سو «الؤله» 0-1 اير وهناك مت 


i 


الال السامي الخفي الخير . «الإله» الصانع المادي الشرير. 
50 والاتزان والثنات والامتلاء . الخلل الكونى و لیبعثٹر انشرازات, 


(الليرف 


اغا ارات وال رهى الأركية. االات الول 


پا العضوي أو السيولة الكاملة. |التبعثر الذری. 
الظلمة. 
اه 
المادة والجسك مذنسان وآسیران فی 
هذا العالم. 
شر خالص وزائل . 
| ظاهری براني . 
الإنسان النفسانی والجسماني . 





وشل التتا شات هي ماق ا طاو ات الأولى: «الاله» الخفي منفصل 
عن العالم (الطبيعة/ المادة)ء والانسان الرباني منفصل عنهماء ومنفصل كذلك 
عن «الإله» الخفي . ولكن هذه الثنائيات ثنائيات واهية غير حقيقية» فالواحدية 
هي دائماً قانون النسق الغنوصي؛ ولهذا فإن الإنسان الروحاني يحاول 





اللحاق بأصله» أي ب«الإله الخفي»ء والالتحام به» وسد كل الثغرات» فتعرر 
«البليروما» إلى الامتلاء دون انقطاع. وحينما يتم هذاء يختفي الزمان 
والمكان. لکن الخلاص النهائي هو تصفية كل الثنائيات الواهية؛ وإلناء 
الكون لا إصلاحه» والعودة إلى الواحدية «الإلهية» (والخلاص من العالم 
المادي كله)» فهي حلولية كمونية واحدية روحانية كاملة دون أي مادة, 
(مقلوب الحلولية الواحدية هو المادية الكاملة دون أي روح). 


وتذهب بعش الدارسين إلى أن ثنوية الغتوصية أقل حدة من العنوية 
الفارسية اعت تطرح وجود عنصرین مستقلین : فوی ال زفوى ارز 
والصراع م ا 5 فيه 5 ظ لقوی النور (امنت نرق البح ال بأن 
العالم خیّر؛ رغم مانة قوع الظلام على قوی ا لاون 
ہیی ا کی ری يك م قق آ العنصران تاج دات واحر: 
لتوا مت تأثير القكر الهيليتي ققد یر ہیں ا ر 

1 7 أ ى إل انی . وبدلاً من الصراع بين الظلام 
ھی الذات (ا الا أو الملكوت لر ي ' 
لور اسع الع ہے ون لاو والريسمة وبين الج والررع* لی العام 
والنور أصبح الصراع بين | لم ١‏ گل (عالم الحواس). ورغم 
, ,سا اختلطا وامتزجاء والألم في هذا 


العالم هو نتيجة هذا الاختلاط؛ قا 

7 وہ : هو توف 

الاکبر رومن تی مس a‏ #4 الصدعء وإصلاح الخلل. 

ظ وا ہی ٭. وو ہی 
ثم تنا ععلية الخاد صن وا چ آخری؛ أن الخلل لم ينتج 
سے ا ' ر اا 
ولفهم هلدة العملية لا بل من 1 - 

o‏ لیے N‏ يقترف ہے أ فى و 

عن خطيئة أو ذنب؛ فالإنسات 1 و عر کک دہ : ما 

۱ ١ ل‎ 5 dê ل“‎ . 5 5 ٤ 
الزمات الردي ۱ : ا‎ ٠ منظومات ا خلا فيه‎ E او گے‎ 

الشرير ك ا ؛ أو لتجاوز لم من 
خلال هذا ا لخلل ظهر العالم ىة للتسامي iT‏ 

شل | ١‏ وم وا وو چا ! 5 ود وو وید الخلاص 

ولان الخلل في ای اذ فائدة تي دالت ويرفض وضعه في 

٠ ۰ 8 ۱ 8‏ أن ہی تی : 3 

خلال الإرادة لوا الانسات - ۾ الغاني» فهو روحاني يرفض 

بالغوص في الذات لح لانسان العارف انين آخری؛ بل إنه يرفض 

هذا العالم وقوانيئه؟ اي ومن ا 


5 ۔ JÈ‏ أزلي؛ 9 : التاريح 
الموت؛ لانه جزء مس اد ) دت ج 


آدم قبل السقوط» ويرفض 


د 


اعتبارہ انحرافا عن حالة 











يليروما؟. والخلاص لا يأخذ شكل تكفير عن خطيئة» إذ لا خطیئة؛ وإنما 
أخذ شكل محاولة سد الثغرات» والعودة إلى الواحدية الإلهيةء وتلاصق كل 


ويتم تصفية الثنائیة بالقوة» أي بالقوة المعرفية للغنوص» وهي سلاح 
لانسان ليتحرر من قوة القهر الكونية»ء قوة «الإله» الصانع وأعوانه. ومن 
یلال الغنوص» سيصيح الإنسان نفسه «إلها»؛ إذ إن الغنوص سيساعد 
الانسان على أن يعرف الطريق إلى الخلودء وإلى العودة للاتحاد ب«الاله)» 
أي طريق تجاوز الخطاء وإصلاح الخلل . والغنوص ليس را أو معرفة 
ا رة الإلسانه ويطرق الخیر والشي» وإنما .هو ضرق يمكن الإتيبان 

رم خلالها أن د يضارع القوق الشيطانية المسيطرة ويم مهنا ع ومن ثم تتطلب 
وذه المعرفة شحذا للإرادة بهدف السيطرة. وعلى هذاء فإن الإرادة تحل 
بحل العقل» والقوة تحل محل الأخلاق» والقوة الشريرة تقابلها القوة 
[نورائية: قوة الغنوص. إن عملية الخلاص هنا لا علاقة لها بالأخلاق» أو 
بالقيم مثل الحب أو الإخاء؛ وهذا الموقف لا يختلف كثيراً في بنيته عن 
لتقولة النيعقوية الأساسية عن إزادة: القوة الع تعر عن تھا فى الات 
الأعلی؛ ولا عن الفكرة الماركسية التعاصة بمعرفة قانون ہہ [أي 
نوانين الطبيعة] للسيطرة عليها وغزوها وقهرها وتسخيرهاء فیتحول الإنسان 
إلى ١إلّها‏ . 


بعودة الإنسان إلى الواحدية «الإلهية» (البلیروما): تعود الشرارات 
«الإلهية؛ التي تبعثرت إلى أصلها بعد أن يكون قد تم إنقاذها من عالم الغفلة 
والضیاع؛ تد الو الكو الأضلى فیکٹتمل «الإله» مرة آخری؛ وتكتمل 
«البليروما؟ ويعود إلى وحدته وكمالهء» فكأن الإنسان بخلاصه نفسه یخلص 
۱٣ہ‏ أيضاً . وکن لحظة تحقق الخلاص هي لحظة فناء الذات الإنسانية في 
الذات «الإلهية»: لحظة واحدية کاملةء ولحظة فناء الدنيا والكون. 


وقد يكون من المفيد أن نقارن بين مفهوم الخلاص ووسائله في النسق 
اللینی (التوحيدي) من جهةء وفي المنظومات الغنوصية الحلولية من جهه 
أخرى. ومن الواضح أن المدلول مختلف تماماء على الرغم من استخدام 
الدال نفسه. فالعقائد الدينية التوحيدية تصدر عن تقبل لتركيبية الواقَغیٔن : 








الإنسائي والإلهي؟: قرحبة الله خير متفضيلة عن عدالت». وقربه غير مفضل م 
بعده» وهو ليس. كمثله شيء ع ومع هذا فإن يذه مع الجماعة. ورغم وجود 
الشر في هذا العادية 4 إن الكون لسی شر پا ۰ سیا فیا 6 والتاریخ رغم ما 
فيه من ماس وأسعياناً من عبث» يعبر في اة ]لامر عن مقاصد الإله؛ 
ولذلك فهو لا يأخذ شكل دوائر متكررة (مثل المفهوم اليوناني للتاريخ. أو 
مفهوم العود الأبدي عند اني د ا ولا بلعة ایشا شکل خط سيم تس 
المفاهيم التقدمية المادية الآلية)» وإنما دنعل شكلا متعرجا فيه انتصارات 
والكسارات» وحساب عادل في يوم القيامة. وبعث شخصي للإنسان جسرا 
اراق ا الطبيعة ذاتها تشهد بوجوده وراءها دون حلوله فيهاء وتشهد بأن 
العالم في نهاية الأمر عادل. لکن هذا العالم قد يكون غير مفهوم لنا تما 


ففوق کل ذي علم علیمء ولكنه في نهاية الأمرء وفي التحليل الآخیر:؛ يمكننا 
فهمه ہما فيه الكفاية. 


في هذه المنظومة؛ لا يوجد خطاء وإنما توجد «خطيئة»؛ ولا يوجر 
خلل (ھندسي)ء وإنما ذنوب يرتكبها بشر مسؤولون عن أفعالهم انم ليسوا 

رین تماما وا مجبرين تماقا : لون أحياناً: أو يرتكبون الع ا أو 
يحيدون عن الصراط المستقيم» ولكنهم أحيانا آخغرق تبدون التوبة والندم. 
ويفعلون الخير. الس لسن نووا أتطولوجياء وإنما هه و مفهوم الاق 


ولهذا فإن طريق الخلااص واضح › وتات الت ٹیڈ جا وثمة إيمان عمیق 
بأن الله سيرسل برحمتهء إن نفذنا إرادتهء وفعلنا الخير. فالرؤية الإيمانة 
رؤية متشائلۃة دوں استبعاد لامکانیات الو ول ۱ والهاماة: 


أما فى الغنوصيةء فإن العالم شريرء والزمان رديء؛ لأن ال قد 
انسحب من العالم وتركه ظلاما دامسا تحت حكم االاإلہ؛ الصانع» وحکام 
السماوات والأرض. ورخمة هذا «الإله» متفضلة. عن غدالته وقاتوثيتث 
المتجسدة في «الاله» الصانع . ولهذاء لا جدوى من فعل الخيرء أو محاولة 
التسامیء فالخلاص لا علاقة له بالاأخلاق؛ والخلاص هو الفرار من هذا 
العالم» وتحطيمه لاستخلاص الشرارات «الإلهية»: والعودة إلى «الإله؛ حيث 
يترك الإنسان جسده المادى. وتلتحم روحه بالخالق . لدلك: فإنه لا بعث 
ولا حساب» وإنما خلود للروح التي تلوت فى الكل «الالين؟ راو الرحم 
الکونی). بل إن إلا اة العادية می ی2 دنيوية من «الاله» سالب 


۳۰٦ 





إ١‏ يلتزم بها الإنسان العارف» فهو أرستقراطي مسلح بالمعنى الباطني» يقف 
متجاوزاً الخير والشر. إن العرفان يعطي صاحبه شرعية؛ فهو يسيطر على 
وإزعه ودوافعه» ويضع قوانين خاصة به (ومن هنا تنوع العقائد الغنوصية 
رائاً)» وهي قوانين أسمى من قوانين هذا العالم. والإنسان العارف لا يكن 
الا البخض لهذا العالمء بل ويعاديه. وقد تکون هذه الرؤية الع نة سبالة 
لبعية في الإطار الأخلاقي الغنوصي؛ فالمساواة في الفكر الديني مرتبطة 
راما بالتوحید؛ فإله“ کل البشر يتساوى أمامه کل البشرء وانقسام الدين إلى 
رن للصفوة وآخر للجماهير هو ميراث الديانات الوثنیة الحلولية حيث يتحدد 
ركان الإنسان» لا بمقدار ما يأتي به من خيرء وإنما بمقدار تعبيره عن 
القداسة «الإلهية؟» وحلولها وكمونها فيهء وبمقدار قربه أو بعده عن «الإله؛ 
الفرمي» وبمقدار عدد القرابين التي يقدمها. بل إن الاختلاف بين البشر في 
المنظومات الغنوصية ليس ا اخلاقہاء وإنها اختلاف اتطرلوجی 
رجودي؛ فالمادة التي لق منها الروحانيون مختلفة عن تلك التي خلق منها 
لجسمائيوة» والنفسائیوثء وهذا ضدى للئتائیة الحادة الزائفة التي ٹسم 
المنظومات الغنوصية» وهي ثنائية حادة فی فصلها بين الأنواع» وهي في 
لوقت ذاته زائفة لأن النوع الروحاني هو النوع الوحيد الحقيقي . 


يتسم السلوك الأخلاقي للغنوصيين بثنائية صلبة متطرفة؛ فهي تأخذ 
قل آعد قامل» أو قو کال فى عضا الرقيلة :ولا يكن ني عدا إلا 
ف فان الس السایقعین: الإسان لمارف لا رع عليه الغرآتینٰ 
الأعلاقية العاطق ویر يل البحص لا الال ولا فاته مشج ج 
النثااضاماء تھی .فاسنةكء وخليه أن يحتفظ بالسد الأدٹی من العااقة سعها 
حتى يحين وفت آگیردڈ إلى اسلف عال مق وال سیل :وزتگاز أي توج 7 ن آنواع 
المتعة» ہما في ذلك المتعة الجنسية فی الزواج. وتحاشي أي ممارسات 
جنسية مباحة شرعاء بل والاحجام عن الإنجاب؛ كل هذه النشاطات ليست 
من قبیل التبریبات الضوفية والروؤخية التي يحاول المغضرف عن طريقها 
المبالغة في طاعة الله»؛ وإنما هى تعبير عن عدمية الغنوصية. ورفضها الكامل 
للعالم. وإعلان عن ألوهية الانسان ا لروحانی »> وعن إرادته القوية؛ فالزهد 
بس طاعة للخالق» أو تقربا منهء وإنما هو رفض واحتجاج وانسحاب وتأكيد 





لکن موقف التميز الأنطولوجي نفسه» ورفض العالم؛ يمكن أن يتبدى 
بصورة معاكسة تماماً. فلأن الإنسان العارف يملك المعرفة الحقة الخفیق 
فإنه يصبح حرا تماما من حقه أن يخرق القوائین؛ ومن حقه كل شيء. با بل 
ومن واجبه أن يخرق الشرائع ويعيش في اء الرذيلة بكل ما أوتي مد 
قوة» وهو التزام «فاوستي» وليس مجرد رخصة سلبیة؛ وذلك سپا 
الأتة: 


١‏ الشريعة أرسل بها «الإله؛ الصانع لإثقال كاهل الإنسان» وسجن, 
وتعذيبهء وهي تعبير عن عدائه لهء ولهذا فإن خرف الشريعة سی واج عار 
الانسات العرفاني. والخوص في بب الرذيلة هو تحد واع للمعايير التي 
يقرضها (الإله» الصانع . 


١‏ تذهب معظم المنظومات الغنوصية إلى أنه لا يمكن إيقاف سلساة 
السقوط؛ إذ إنها لا بد من أن تصل إلى منتهاهاء وتبلغ مداها (والمنظومان 
الغنوصية حتمية كونية)» ولا بد لقوى الشر والطبيعة أن تعبر عن نفسها. ومن 
خلال هذا التعسوع تنهك قواها حتی يمكن للروح أن تتحرر من حلقة 
التجسدات المتتالية. وعلى هذا فإن ارتكاب الرذائل والمويقات سیاعد على 
إتمام الدورة الكونية للشو فالغوص في اة الرذيلة. إذاء »> فريضة وفضيلة. 
7 0 هو شر فی ظاهره فحسب» أما في باطنه فهو الخير كل الخير. 


کے قلحت وش العتظرثات اة إلى أن الانغماس في الرذيلة هر 
محاولة لارضاء حکام السماوات وال رشن (الأركون) . > فإن لم ينغمس 
الإنسان تماماً فى الرذيلة» کل الرذيلة» فإن روحه ترسل مرة أخرى إلى 
الأرض. ولعل انغماسه في الرذيلة هو من قبيل خداعهم . 


لكل هذاء نجد أن الغنوصيين يقدسون بعض الشخصيات الملعونة فى 
العهد القديم والجديد» مثل «قابيل» و«قورح» و«عيسو)» وايهوذا»ء ويعبدون 
«ميتاترون» زكواها سا أن سی کات اتو انس اة تقدسس الان االعليةفن 
وتفضلها على حواء» وتذهب إلى أنها هي آم البشر الحقيقية)» فهؤلاء هم 
المتمردون العرفانيون الروحانيون الذين يخرقون شريعة موسی؛ شريعة «الإله) 
الصانع» هذا «الإله» الذي يضطهدهمء ويؤثر الجسمانيين والمؤمنین العاديين 
عليهم» أي إنه يؤثر الأغلبية غير المستنيرة عليهم. بل إن الثعبان الذي كشف 


۳۰۸ 








ام وحیاء سر شجرة المعرفة عو البطل الحقیقی لقصة الخلق من وچھة نظر 
الخنوصيه ؛ ؛ فهو ەر تحدي الخالق 31 ورفض الحدود والشريعة› ورفض الجھل 
يزى ضربه الصانع على الإنسان. أي إنه رمز لرفض الكون. 


ينضح الفرق بين الرؤية التوحيدية والرؤية الغنوصية في موقف كل 
ا عن الخلاص . فالخلاص الديني قد يتم من خلال إقامه شعائر محددة 
ر طة بقصص ديني ء أو أساطير دينية» ولكن يظل هناك مضمون أخلاقي 
النصص والأساطير والشعائر المترتبة عليها؛ بل إن أهم ما في هذا لقصص 
أو الأساطير هو المغزى الأخلاقى. أو المغزى المعرفي الذي لا ينفصل عن 
زی الاعلائی۔ وقد وروت كله العصصن کی كعاتب تتقدن: دا 
راضحة؛ ره م وت ات قشل قال التي تؤكد المضمون الأخلاقي 
التضص؛ فإن فعل الخير كان مصيره الجنة يوم القيامة. أما الخلاص 
الننوصي» فإنه يأخذ شكل بحث عن الصيغة السحرية المناسبة. 
والطلسمات؛ والكلمات» والعلامات» والمعنى الباطني للكتب المقدسة التي 
نہ من خلالها التغلب على حكام السماوات والأرض وخداعهم. لهذاء فإن 
الخلاص الغنوصي مرتبط دائما بالسكن والشعائي: وهي شغائر فریطة إنتسق 
أسطوري هائل ضخم؛ يعطيها ترابطاً ومدلولاً. فالأسطورة تخبئ ميتافيزيقا 
الغنوصية» ونسقها المعرفي» وهي ميتافيزيقا ليس لها مضمون أخلاقيء أو 
هي تؤكد عدم حدوی الاخلاق: ولذلكء تظل الشعائر (مثل شعائر السا 
تھدف إلى التحكم في العالمء وتأكيد الإرادة (إرادة القوة)» لا فعل الخير. 
ومن هناء لا بد من اكتساب المهارة في أداء الشعائر» والمبالغة في الالتزام 


والغنوصية» في هذاء تشبه تماماً العلم الحديث بنزعته الفاوستية للتحكم 
ع ار اصن الصيغ الدقيقة » وهو یقدم میتافیز يما ضرورہ التحكم - 
۲ 

دول أي أعباء أخلاقية . في العصور الو سطىے کان ابد كت (فاوستوس)ا 
بُعد مفکراً غنوصياً» يود لو یحصل على كل المعرفة بهدف تأكيد إرادته: 


والتحكم فی العالم والهيمنة عليه . 





(٢)‏ يوهان جوتە؛ فاوست» ترجمه عبد الرحمن بدوی؛ أغمال ختالدة؟ ٣‏ ط ٣‏ (دمشق: دار 


المدى للثقافة والنشرء ۷ء [المراجع]. 


۳۹ 








العالم فاسدء والزمان رديء» والشر يعم الکون؛ فكيف يمكن إزی: 
الإنسان» وتحقیق الخلاص إذاً؟ لا تك سم هذا الهدف. قنخ الباق 
ععاقية لا تتجاوز قانون الكون فنحسي: وإنما قوائین الأخلاق أيضاً. ٠‏ فا 
كان «الإله» الخفی خفياًء وكان غير مكترث بالعالم» ولا علاقة له به نمز 
ذا الذي سيدا عملية الخلاص؟ ولمّ؟ هتا تجد أن المتظومات الغتوض: 
مخلطاضامآ ولکٹھا تحل الإشكالية عن طريق طرح حل لا علاقة ل 
البتةء بأي غرض أخلاقي أو إنساني. فكما أن السقوط يتم 1k‏ 
خطيئة» انحراف عن المسار لا عن الصراط المستقيم› وخروج هندسي عن 
الدورة لا فعل أخلاقي إرادي؛ فإن عملية الخلااص تبداء لا من ججلال 
التوبةء وإنما من خلال شيء يحدث في البنية ذاتها. ولنلاحظ أن ثي 
ارجا #اقدسيا کاہناء وان تطور الحبكة الغنوصية يتم من خلال حدث ما 
داخل التسق الهندسي. اظ معاد أن «صوفيا» تظل فی السماء الثامنة تقوم 
یذور الوسيظ» ولا تتدخل في العالمء لكر «صوفيا» الزمنيةء انعكاسها في 
الأرقي» سی ال تقوم بعملية الخلاص؛ فالخلاص هو نتيجة انعكاس 
ضووة» کا أن هل الس 7 ہے بع آن پتا حصا لاٹ مقو شرازات 
«إلهية» يعني أن «البليروما»» أو الاكتمال «الإلهى»» قد اهتز وفقد ترازنہ, 
فداً غل اسا التوازن؛ أي إنها عملية بنيوية هندسية. وفي هذه الحالة, 
تكون علاقة «الإله» الخفي بالعالم علاقة غير مباشرة» ومؤقتة للغاية؛ إذ إنه. 
نعل أن بسعند الشراوالك:. سعصحی: فد القوة رة آخریت: 


وكل التصورات الأخرى على هذا المنوال؛ فالخلاص عملية كونية ذات 
طابع سے لا غرض بشري وراءهاء ولا رحمة إلهية. وقد أسلغنا أن 
الثشی شرن إلى جسمانيين» ونفسانيين» وروحانيين؛ ومن بين الروحانيين 
من يتمتعون بدرجة عالية من النورانية والشفافیةء فيصلهم وحيء ويسجلون 
عرفانهم أو غنوصهم في كتب يُوحى بها ٠‏ ولک کش أإهزو لذاء لا يكفون؛ إذ لا 
بد من إرسال أداة عجائبية من «الإله»» لا بد من إرسال اشن اسوترا؛ 
أي المقتصر (ومر أعسذ الآيوتات می العراتب العليا)» :وهو أيقنا الأنبنان آر 
الاو بدرت افلس إلى هذا الكون الفاسد؛ ويعيش | فيه منفیاً هفل 
الانسائ؛ يعيش فيه دون أن يكون منه. وفک رة نمض الخنوصي تعود إلى 
مجموعة من الأفكار الوثنية المختلمة فی الديانة الهتدوكيةء والبابلية؛ 


۳1۰ 





والزرادشتيه ؛ واليونانية» والرومانية. وينزل المفاه.: ومهمته ليست التضحية 
زإنه, وإنما نقل العرفان» أي الغنوص اللازم لعملية الخلاص؛ أي معرفة 
ںان ذاته التي هي معرفة «الإله» (ف«الإله» في نهاية الأمر هو الإنسان). 
,رعرفة طريقة خروج الروح من المادة» وأصل العالم (کوزمولوجي)؛ وتركيبه 
(کرزموجوني)؛ وسر الوجود. والعيخاصن يعرف كيف يعمل عمل «الإله»؛ بل 
يمارك في المنظومات ا ا لھا ویجسدھا؛ فهو ES,‏ ل_«إله» الخفي ني 
لزمان الرديء.. وتذهنب بعقی المتنظومات الخخوصية إلى أن قمة مخلضيا 
واحدا عبر التاريخ يتجسد في تان مختلفة وتجليات شتى؛ فهو «بوذا) 
نار وهو اكرنفوشبيوس» تازة اخرق وقي قسسی) اؤتخمد لگا کر 
الثة» أو هذا المخلّص أو ذاك أخيراً. أما فی نظام ماني الغنوصيء فإن 
مؤلاء المخلّصين نچ «بودا»» و(زرادشت)؛ واقیسی 8 واماني» اش 

وأحياناً ؛ يصبح المعلم الغنرصي هو ذاته السات 5 نے نے (ا للہا وحامل 


الغنوص ؟ فكان تابعوه يعبدو نه . 


يهبط المخلّص في عالم الظلمات؛ إذ أرسلت به «صوفيا» السماوية 
(وهو هنا يشبه «مردوك) «إله» النور عند البابليين الذي يجارت وحس 
الأعماق ١‏ تیامات)٢).‏ ولنلاحظ هنا عملیة سد الثغرات؛ فالخل يعبر 
البوة) ويخترق الحواجز› وهو فی هبوطه فاخ شکگل حكام السماوات 
والأرض: الواحد بعد الآخرء حتی يصل إلى عالم الظلمة. رن ينجح في 
العبور بسبب حيله ودهائه وقوة ذكائه وقوته وعرفانه. ومهمة المخلّص ليست 
أخلاقية: نهو لن يحضر ليقيم العدل في الأرضء وإنما لينقل الغنوص 
(العرفان) اللازم للروح النورانية (ولصوفيا الأرضية) ليوقظها من سّياتهاء 
ریعلمپا كيفية الخلاص من الكون الخاضع لقوانين حکام السماوات 
والارض: وثوانين الطبيعة. وعملية الخلاص تنطبق على الروحانيين وحدهم 
(دون الجسمانيين أو التفسانيية فھیم لا تصيب: لهم فى الخلاص لأن الخالق 
3 يكترث ٠ e‏ وسوتعلم الروحانيون الخنوص» وسيقومون بخداع ا 
السماوات والأرض فی أن يتوحدوا ب«الاله). باي التمقلس» وينقد 
اصوفيا» وهي هدف عملية الخلاص. ولكنها أيضاً أداته؛ فمن خلالها 

تجمع الشرارات المبعثرة» ثم تبدأ الذاء ت الإنسانية في الصعود مع المخلص؛ 

ارک وراءها أرديتها. وحینما تصبح الروح عاريةه تساماء ٠‏ فإنها تصل إلى 


و 











«الإله» الخفي» وتذوب فيه» فتتجمع الشرارات وتعود إليه وحدته وتكامله, 
۱ أي تعود مرة أخرى حالة «البليروما»: حالة الاتزان الهندسية الأولى. 


ولکن؛ إذا کان الإنسان هو لول٥‏ السا ق هو الانسان/ (الإل؛؛ 
فان الالء نتخليض. :ا تساف ا تسه كهيا مقلض الخالق؛ 
و«صوفيا» السماوية» بتخليص «صوفيا» الأرضية» قاض لفسهاء واف 
الشرارات (الإلهية» المبعثرة؛ والإنسان الازلی بتخلیص الإئسَان رفس 
لن نمُسه؛ ويكمل وحدة «الإله). 3السخاض ناس نفسه بتخليص 
الآخرين» ذ فهو المخذص/ المخلّص (باللاتيتية: سالفاتور سالفاندوس ۔ 
(salvator salvandus‏ . فالمخلصو.» والشرارات» وصوفياء والإنسان؛ 
رخا واحذة» يل ١‏ الشيء نفسه. وقد یعانی المخلّص (سوتر) أثناء عمل 
الخلاص؛ ولهذا د نمسميج ٠آ‏ نشا اكريسكوسن 6 أي (المسیح). ولکنہ جب 
الرؤية الغنوصية» يرفع› قبل الصلب» ذاته» ويصلب بدلا من ذلك شبيه له. 
وقد حاول الغنوصيون أن يربطوا بين «سوتر»» و«كريستوس»» أو المسيح» 
فاستخدموا اسم المسيح للإشارة لمنقذھم؛ ولكنهم رأوا أن اسوترا يمتزج 
بالمسيح › ويتوحد معهء أو يستخدم المسيح أداة له. وقال بعضهم إن الیم 
عیسی بن مریم یصبح اكريستوس» بعد اتحاد ل(سوترا به» وهذا لم يتم عند 
مولده من خلال الحمل بلا دنس» وإنما في سن الثانية عشرة» وإن اسوترا 
يستخدم عیسی كأداة له فی نقل العلم الغنوضئ. 


وكان ثمة فارق أساسي بين المسيح الغنوصي وفكرة المسيح في 
المسيحية؛ فصلب المسيح بالنسبة إلى المسيحيين هو طريقة الخلاص؛ أما 
بالنسبة إلى الغنوصيين فإن الخلاص يأتى من خلال المعرفة الباطنية (العرفان 
أو الغنوص) التي سيأتي بها المسيح. وقد ادعى الغنوصيون أن المسيح قد 
كشف الغنوص بالفعل للحواريين» ولكنهم أفسدوا رسالته» وتوجهوا بها 
لاق کے 

ویلا حظ افووستشرعاق من المكاسين : تَا اأسخلص الراب اللي 
نھب تماما من العالمء ولا يحتك به (قدر طاقته) إلى أن يخلص الأرض: 


ويجمع الشرارات ويعود. ستاك أ شا اللمفلت. الفاجر الذي يخرف 
القوانين» شريعة حکام السماواتٹ والاأرض؛ ويعوص گی الموبقات حتى 
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4 > ات 3 ت 
سے 2 للرف الو رات“ و 
٠‏ الطبيعة حقهاء ويرهق قواها حتی يتسنى ل إل ٦‏ 
: التناسخ اللامتناهية . ويلا حظ أن كلا من ات 


رائرۂ 
بمريعة لع Sk‏ سيحدث للعالم 
ينه أن يتم الخلاص» وتُستعاد الشرارات الإلهية؛ مرا ازیملة للكود 
لشنرئر؟ والزماة الردي»م؟ سنكتشف أن الخلاص يعني الود رالالھی' من 
بوريخ؛ فبعد أن يجمع المخلص الشرارات+ بث ريل الغنوصي 
اا الغالم ظلودن وة السا کو وکس ہی 
لكرن؟ دم ١‏ م» وتختفي u‏ 
باسيلبليس' إلى أن «الإله» الخفي سيرسل بالجھل, ہے ولا پان العام 
ٴا ولا شعر الجسمائیون والنفسانيون ړن ررب من الأزلية» أو 
یں عن طییتیم! بل إنه عب إلى أنهم مت سے لاب فلا یفتی؛ 
رکون الازلي؛ لان كل سيء مستقر في مكانه ہیی 
94 فيوس 1 ا x e. ms‏ د(اسکاتولوجیة' 
لی ا اک تا مم لله رتھایة الكوث هي أهم 
ا تاریخ هي اهنم لمعظاتة متا 0 3 فز إلى أصلهم 
ات منذ خلقه؛ إذ عندها ينتصر العارفود؛ ف 30١‏ ى 
رالالھیا. والتاريخ داته هو مسرح الصراع بين 5 خلص والخنوصیین د 3 
السماوات والأرض» وهر صراع معروفة نتيجته مسبقا؟ دا ك يوج ي 
وفع الأمر سوى الماضي (لحظة الخلل)ء والمستقبل (نقطة النهاية) ٠‏ 
للاحظ أن نهاية التاريخ تعنيء أيضاء نهاية الكون ونهاية الإنسان كظاهره 
رکب بل وتعني نهاية «الإله» ككيان متعال؛ إذ تلتحم به الشرارات؛ كها 
لتحم به البشر والمخّلص وكل العناصر النورانية» فيصبح مرد كل «إلهى» . 


أرادت الغنوصية أن تتحدى المسيحية» وأن تستولي عليها وعلى 
وزغا ولف عع قرنت بين آسوکر) والمسيح. ايغعلّث الل وها 
العالم الروحاني والعالم المادي. وقد عرفت الغنوصية بأنها المحاولة 
الأخيرة من قبل وتنہة العالم القديم (بالتحالف فم بعص العناصر اليهودية 
لنى كانت قد بدأت تتفسخ كنسق ديني بسبب هدم الھیکل؛ وبسبب وجود 


لض 





ترسبات جيولوجية متناقضة داخلھا)ء لهزيمة الدين الجديد ومصادرہ ورمرزه. 
وقد أخذ الھجوم؛ أساساً.ء شكل تأكيد الثنوية الوثنية القديمة. ولع 
الغنوصية قد أخذت هذا الشكل لأن المسیحیة ذاتها كانت تحوي داخليی 
عضن العتاصر السسفهة: ونيا تجا السسوذية؛: ولکل هذاء وجر 
الغنرصيون الفرصة سانحة لتأكيد الثنوية القديمة» ووجدوا أساساً لھا في هذا 
التناقض الواضح؛ فشنوا حملتهم الشرسة ضد المسيحية؛ الأمر الذي اضطر 
المسيحية الأولى إلى بلورة عقائدهاء وتعريف نفسها بشكل محددہ حتى 
يتسنى لها القضاء على الهرطقة التي كانت تتهددهاء كما اضطرها إلى تبني 
بعض العقائد الغنوصية زاٹکاٹھا سس جاذبيتها للجماهير : 


- يلا حظ أن العقائد الغنوصية تقدم رؤيتها من خلال بناء أسطوري 
85 ظاھریاء وبسيط للغایة من الداخل؛ إذ تتحد الا جزاء بالکل: وتدوں 
فيه. ويصاحب البناءَ الأسطوري هيكل شعائري مركّب. والغنوص مسألة 
ذاتية متطرفة» أو موضوعية متطرفة (تمركز حول الذات» وتمركز حول 
الموضوع)» فالعرفان هو معرفة الإنسان لذاتهء أي معرفة (الإله» ومن ثم 
فإن الإنسان هو كنيسة ذاته. والعرفان عبارة عن صيغة سحرية يمكن عن 
طريقها السيطرة على العالمء والخلاص يتم من خلال الغنوص» لا من 
خلال التوبة. وكرد فعل على هذاء قامت الكتيسة بتأكيد ذاتها كمؤسسة لها 
وجود موضوعي ؛ فظهرت الکنیسة «الكاثوليكية»» أي الكنيسة العالمية 
الواحدة التي حاولت محاصرة الحلول بكر كيده في شخص المسيح. وبوضع 
نهاية له عن طريق قيامة المسيح» وعودة الابن إلى أبيه «الإلهي». فالحلول 
حلول مؤقت» شخصي منته. ثم اول“ ممحاصض یس عرة أخوقيع عن طرية 
استيعابه في ذاتهاء تاركة التاریخ مجالاً لحرية الإنسان واختياره الأخلاقي. 
وقد جعلت الكنيسة الخلاص حكراً عليهاء ومن داخلهاء ومن خلال کھتھا 
وقساوستهاء وهي وحدها لها سلطة وضع المعايير الدقيقة للإيمان والهرطقة. 
وقد أصبح تفسير الكتاب المقدس أمراً تضطلع به هي وحدهاء بما في ذلك 
التفسيرات الباطنية للعهد القديم. وبذلك تصدت الكنيسة للنزعة الذاتية 
الغنوصية» وتضدت فی الوقت نفسه للبحث الغتوصي عن التعويذة 
والطليهات والشعائر التي تضمن الخلاص » كما أنها ربطت بين الخلاص 
والقيم الأخلاقية؛ أي إنها تصدت للنزعة الموضوغية أو الشيثية في 


نہیں 
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ر صبة. ويمكننا أن نقول إن المسيحية تبنت السبيل الحلولي الكمونيء 
.ينه في البابا والكنيسة والكهنوت حلاً لمشكلة الحلولية الكمونية؛ 
رریکلة تواصل المطلق مع النسبی . 
ولکن الکٹیسة فى تصديها هذا تبنت بعض الأشكال الغنوصیة 
رلموضوعية)ء مثل الإكثار من الشعائرء وتأكبد مركزية دور الكاهن الذي 
کے الثعائن» وغو صدی للمخلصٍ الذي يأتي بالعرفان. والبابا المعصوم؛ 
8 الكهنة» يكاد يعر لب من بخ اأمخلض پاتعا ‏ تسا أ لل«إله». وقد تبنت 
إئنيسة الكاثوليكية كثيراً من الأساطير الغنوصية فى مفاهيمها ‏ مثل عقيل" 
بيلك والصلب والقيام. بل إن الكنيسة في ارؤيتها لنفسها خلعت على 
سا الخنوص؛ وأصضبحت لی «الإله» الخفى ؛ فالمسيح هو آدم الثاني 
(أنثروسوس الذي ینزل ا الأرض› أو صوفیا ساب التي زل لتصبح 
فبا الأرضية). والمسیح هو رأس الكنيسة؛ یں و مي الج 
رالإنسان يصبح جزءا من هذا الجسد بتعميده؛ فالتعمید: مناء يكاد یکول 
شه غنوص) عن طريقه يلتحم الإنسان ب«البليروما»› أي الكئيسة ٠‏ . بل إل 
المسيحية احتفظت بقدر كبير من التركيز على الجا الذاتي في التجربة 
الدبنبة الذي يعبر عن نفسه في كثير من لمقاميم 1 الدينية المسيحية. 


اا وبناؤہ القصصيا بسيط». وال كانت الساطة 5 ع توک 


1 
موقف الإنسان في الكون وجدليته. والمغزی الأخلاقي نے 
واضح كماباة فهو يحوي ازا ا« رموزاً؛ وللا يجب ألا )ل ۰ 
ااال الاي 


للتأويلات الرمزية والتفسيرات الباطنية. وقد أبقيت الشعائر ا 
إن التركيز هو تركيز على الجانب الأخلاقي» ويمكن سیت ۱ 
بالشعائر بمفرده من دون إمام» اس بالاشتراك مع جماعة وا خطئ ا 
كاهن). وتفسير الفقهاء للقرآن هو اجتهاد قد يصيب صاحبه؛ وذ داموا 
فالمعرفة معرفة كنات الله المفتوح اما , الجميع. والمتاح ج لهم' 1 ن الذاٹا 
بنلکون المقدرة الفكرية للاضطلاع الیگ ولا شك ٹی آ۶۸ 
ىر في غاية الأهمية فی أي تجربة إيمانية» مسا فى الإا ا 


إلى محاكمتها وتقويمهاء لا تحقيمقها أو کے مها : و2 بد من 


معرفة الذات إلى فعل أخلاقى وشعائر تُؤْدَّى فى الزمان الإنساني' 


١1 























١‏ تمت كتابة العهد الجديد واعتماد الروايات المختلفة, ؛ 
الغنوصيين كانوا لا يكفون عن كتابة كتب مقدسة ينسبونها إلى المسیم و 
الحواريين. ولكن العهد الجديد هو ذاته مجموعه هو الروايات المتضارية. 
ثم تبنت الکٹیسة؛ بعد ذلك العهد القديم کتابا مقدسا لے 
الاتجاهات بين بعض آباء الكنيسة نحو رفضه في البداية)» ودلك حتى 
القضاء على الثنائية تروع التي تذهب إلى وجود ١٢إلھین؛٤:‏ واحر این 
غلق العفد وب والآخر خير أرسل العهد الجديد. وقد حاولت المسبئ: 
إدخال عنصر أخلاقي على العهد القديم. وحاولت تفسیرہ باعتبارہ إعرار) 
للعهد الجديد. ٠‏ وضع هدا » تظل بنية العهد القدیم ورؤيه : الكون المتواترة 
فيه؛ تة تماما عما جاء في العهد الجديد؛ مما سيب قدرأ من الإبهاي 
بل والثنائية . فالعهد القديم ببنيته الجيولوجية يحوي داخله طبقة لوا عبن 
واحدیة قوية» تبدت في الدعوة القومية الشرسةء وفى الزيادة المتط 
للشعائرء وفي التمركز حول العبادة القربانية المركزية في الهيكل؛ أو و 
تقدیس الأوض: و«الإله» القومي الغيور الذي يتحدث عنه الغنوصيون يوجر 
بالفعل في العهد القديم. وهو ٢إلهہ٢‏ شرس: پر گے أفعالا عير أخلا قية: ود 
عكس الأخلاق المسيحية التي ترد في العهد الجديد؛ وعلى عكس مغهره 
الخالق الذي يتسم بالعالمية. بل وثمة أبقاء 1 آخر فى موفف المسيح (كنا 
أورده أحد الأناجيل) من العهد القديم؛ فهو يقول إنه لم يأتِ لإلغاء القانون 
(الشريعة)ء وإنما لتنفيذه. ومع هذاء أباحت الشريعة المسيحية كثيراً من 
المحرمات التى فرضتها اليهوديةء وذلك على الرغم من أنها مرسلة من 
«الإلها حسب الرقية الس حۂ اها وقد فتح هلا الاب على فتضرای 


ويقف هذا على الطرف النقيضر من الإسلاع الذي يؤكد قداسة الكتى 


انرك لليهود والمسيحيين ». ولكتته. یفخت, إلى أنها قد حرفت۔ ؤقد أرسل ان 


كتابا 0006 3 اھر ان اتا رملم ره سی گےە لاله ہس 9 إلبيا رؤيه 
٣‏ يلاحظ أن «الإله» في المنظومة الغنوصیة مفارق تماماً للعالم؛ فهر 

| 1 : بذ ےج ۱ د جا 1ا 1 وا ان أأعاأ : 
«إله» خفى موضوعي ر يكت حبا وا کر بتعا لو : ولهذاء فان العالم دو ره 


: لا لف ل 5-3 ع 21 Ee‏ وا اج ا 
فى حالة دعر درى . وتحل الغنو صيه سے خ Ek‏ السلسعر ا لولےه ال ملم 
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العضوية» وهي انسلاخ الإنسان من جحيم الغربة؛ والتفتت إلى فردوس 
الحلول والواحدية» والعودة إلى «البليروما»» والالتصاق ب«الخالق». والحل 
لئوصي يتسم بالثنائیة الواهية التي تصفى لتصبح واحدية كاملة» وهو حل لا 
لا له بالإرادة الإنسائية؛ لذلك» فإن الأخلاق الغنوصية تأخذ شکل رھہنة 
اناس في الرذيلة في الوقت نفسه ‏ رفض كامل للعالم المادي» وإقبال 
امل عليه؛ وهي محاولة للوصول إلى المطلق عن طريق الغوص في المادة. 
ريد حلت المسيحية هذه المشكلة بالثالوث: الأب والابن» والروح 
الفدس؛ فالاب والروح القدس يشبهان «الإله» الخفي؛ أما المسيح فهو الإله 
الینجسد: المخلص؛ «الإله» المذبوح الذي يبعث» وهو بمجيئه يستعيد 
المعنئى والكلية للكون. ورغم تفوق الحل المسيحي على الحل الغنوصي. 
لا أنه يعاني من درجة من الثنائية على حساب التركيبية الحقة. ولهذا نجد 
انجاهاً نحو الرهبنة فى المسيحية» ولكنه فی الوقت ذاته اتجاه نحو العلمنة؛ 
إزيترك ما لقيصر لقيصرء وما لله لله. أما فی التصور الإسلامي. فإن الله 
فارق: يوجد مسافة بينه وبين الإنسان؛ فهو ليس كمثله شيء. ولكنه ليس 
ينبح من الغالمة بل قريب من الإنسان» برخیم بده لم بھجره كلب 
ويحاول الإنسان أن يفعل الخير ليتقرب منه» ولكنه لا يلتصق بە؛ ولا يتوحد 
بعه. فالإله ذاته هو الإله الصانع. والإله الخفىي”"'. وهو القريب والبعيد. 
برجد خارج الزمان والطبيعة» ولكنه يتجلى خلالھما: رغم تنزهه عنهما . 


؛ ‏ تبنت المسيحية الموقف الغنوصي الخاص بأن العالم شريرء وأن 
خط أولن: وفكرة الخطيئة الأولى قريبة في واقع الأمر من الخلل 
الغنوصي؛ تھی خلل فى اليتية: يورك للبشر دوٹما كني اقترفوة. وقد آدی 
هذا إلى ظهور فكرة الرهبنةء وإلى تزايد الاتجاه نحو التصوف (الحلولى). 
و اعطاق اس السرای شن السيسية هر یع االخرص رة 
وبمکن ان قي التأكيد المتطرف على الطقوسی: والزهدء والتقشف؟ باعتبارہ 
رد فعل مسيحيّ فلن الغا كيد الغنوصي على التعويذة والسحرء وباعتبارہ 


/ ۱ : ۱ ا 2 = 1 اه ہج : کے 8 ن‎ ١ 
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كثيراً من الطقوس والاتجاهات الغنوصية» وحاولت أن تدخل عليها مضموناً 
ألا قيأ . ولكن الأهم من هذا هو حادثة الصلب» لأنه إذا كانت الخطيئة هي 
نتيجة خطأ أو خلل بنيوي» فلا بد من حل بئيوي ممائل: ولا نک سر آي حعیت 
تدخل في قانون الكون لإصلاح الخلل. ومن هناء لا بد من أن يرسل «الإله» 
اينه کی يتجسد في الكون» وينقل العرفان ویٔصلب . فالصلب هو حل مشكلة 
الغنوص؛ ذلك لان الغیوس مكل العبلب» > هو توحد الإنساني بالرباني» وإن 
كان الصلب مقصوراً على رجل واحد. ویلاحظ أن الصلب ليس فعلا 
أخلذقاء وإنما هو فعل رمزي أسطوري ؛ فالمسیح يصلب دونما ذنب اقترفہ 
وهو حَمّل الله الوديع الذي يُذبح ليفدي البشرية؛ وهي كلها عناصر أسطورية 
ليس لها مضمون أخلاقي» على الرغم من أنهاء ٍ في الإطار المسيحي» تكتسب 
أبعادا إتسايةة القذاءب فة تسنطها موتا أعخل فيا 


والسقوط في الإسلام ليس كاملاً؛ فالعالم ليس بفاسد» والزمان لیس 
برديء ؛ إذ لا يوجد خلل فى البنية. فالفطرة الإنسانية تحوی الكثير من 
سناس الك ماقت وا اغاق عكر وسو قل سا فاتك أن الانست 
قم ومستر تس وق الا رتا ا حا ال افيه ي ا 
أسطورية لاأخلاقية؛ فالخلاص یتم من خلال فعل الخيرء والأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكرء + وة آلتاس ہما فسزف. لدللقنه برضل الله وسو توخي 
إليه برسالة مكتوبة» يمكن للجميع قراءتها. وفهمهاء لا كام ۽ او تخس 
إلفى فی ار تد یتزل کی يصعد الناس إلى أصلهم الرباني. وهي رسال 
منفصلة عن الرسول؛ فهو حامل ومنفذ لهاء وهو رسول لا يعطي غنوصاًء 
ولا معرفة باطنية» بل يقدم معرفة واشتحةء وأوامرع ونواهيّ. کا اق هو 
خاتم المرسلين. وما أرسله الله يكفي لتحقيق الخلاص. وهو لا يصلب؛ قد 
يتعذب» ویقاسي؛ ولكنه ينجح في نهاية الأمر في فتح مكة؛ ثم يعفو عن 
أعدائه . 


وتذهب العقائد الغنوصية إلى أن المخلّص (سوتر المنتصر) لا يُصلب» 
ولكنه يرفع قبل الصلب» ومن يصلب هو شبيه له. وقد يبدو أن ثمة شبهاً بين 
تا الل تل کسی میں اتانيه جال ا ا مت ,رھت الات 
اأظاغر الواغسم سطس للغایلہ اما غدم العهابه الكامن هى جوغری؛ 
فالمسيح لم يُصلب في المنظومة الغنوصیة؛ لا لأنه مرسل من اللہ وإنما لأنه 
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i.‏ وتجسد لهء ومن ثم لا علاقة له بهذا العالم الدنس؛ كما أن 
جد ل . أخلاقية (التضحية بنفسه)ء وإنما هي نقل الغنوص . ويلاحظ أن 
وهمنة ` 5 لبه في الغنوصية هي ذاتها أسباب صلبه في المسيحيةء فهو قد 
ااب ےجا لآنه ابن «الإله» الذي می اا أما في الغنوصية 
ظ کب مم 7 «الاله»ء ولا وآ اساسا أما عدم صلبه في الإسلام» 
E‏ نه هي مشيثة الله ما ی او نا مال الت 
اق فالإسلام يحول عدم الصلب إلى حادثة انتصار أخرى للخير 


غير لے وا تحقق الإرادة الإلهية الخيرة العادلة. 
على 


ا وا شات ت4 ات العتاضر التي تينتها البسيسية لي مارلا الارن 
تی الٹی حلفت شهرة مها عمل الإسلام والمسلمين؛ إذ يعتقّد 

ن أن الإسلام دين عقلانيء جاف» خالٍ من الشعائرء والأساطيرء 
ظ المسيحيوا انثا ثية:: أهنا السيليوة؟ فهم حینما ینظرون إلى عقائد مثل الضلب» 
اراس من خلال الكنسنةه والتثلیتك؟ رق تسا دنا اسطوریاء يحب 
+“ ل علاقة لها بالوجود الإنساني» أو بالأخلاق الإنسانية. 


عنا صر 
وفی ضوء هذا التحليل» يمكن أن ننظر نظرة جديدة إلى مسألة تعاظم 
يوذ العهد القديمء فال تراجع , العهد الجديد مع ظهور المسيحية 
أ وتستائتية. وهي عملية بدأت مع بدايات عصر النهضة في الغرب؛ وظهور 
اس الحديث» والتفكير العلماني بکل عدفيته الأخلاقية» وتوجهه لجو 
التحكم الإمبريالي في العالم عن اطريق الصيغ الوكافية. وتسخا أن نقول إن 
الفكر البروتستانتي فتح الباب على مصراعيه للحلولية الكمونية مرة آخری؛ 
حول الحلول الكاثوليكي المؤقت الذي تم احتواؤه داخل الكنيسة (من 
خلال فكرة البابا المعصوع) إلى حلول دائم يشبه الحلول اليهودئ. كما أن 
المفهوم البروتستانتي لل«إله» ااي على سیل الخال یحالف كيو 
عن مفهوم الغنوص؛ ف«الإله» لا يسبر له غور؛ ولا يمكن فهم سبله (فهو 
يشبه «الإله» الخفي). ولكنه يتجسد في المؤمنین (فهو يشبه صوفیاء ويشبه 
مفهوم الإنسان الروحاني). وهو لا يختلف عن المفهوم اليهودي الحلولي 
لل«إله» باعتبارہ «(إلهاً» غيويراً: ٤‏ اسسا ولكنه 8 في الشعب. ولهذاء فإن 
الفكر البروتستانتي هو نوع من عملية تهويد المسيحية. ومن هناء يصبح من 
الضروري لنا أن نتأمل في الفكر الصهيوني من جديد لنرى كيف أنه يؤكد 
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اڑھاضر او مه في انبهو ذرة ؛ ل بسني شرا س المفرلات المٰلو ية في الا 


الهرمسبة (تعریف وتاريخ) 

#الهرمسية» رؤية ديئية غنوصیۂ (حلولية كموئية) للکون؛ تتفق مہ 
هير مسبة' نسبة إلى 8ھیرمس؟ء الذي يرد اسنہ کاگعا على النحو الات 
اھب مسر شر يسما ججيسستوسصر؟ «(Hermes Trismegistus)‏ أي هيرمس «مثلث 
العظمة؛ء (أو «المثلث بالحكمة» أو «العظيم ثلاث مرات»)ء أء ي العظيم 
شید والحكمة: والملك؛ فهو ملك حكيم يتش وحیا كالأنبياء. ویشار 


1 


اله له أحانا يانه الع من | م ركوريوس ٹریسماجیسٹوس ۷ (Hermes Mercurius‏ 


(103 ۲9۷7-۳-71 1 (مرکوریرس هو اسمه ألا تیش وهو ات ازریوس‌ا گر 


الالھة وهو الناطق باسمهاء» ورسول «زيوس» للبشر. وأحيانا يُقَدّم على أنه 
«إله؛: مخترع الکتابة والموسيقي والتنجيم والأوزان والمقادير. وقد تمت 
مطابقته ب«توت» كاتب الإله» «أوزوريس». مخترع الكتابة؛ وبالتالي جميع 

الفنون والعلوم. ويُنسب إليه أحياناً خلق العالم بصوتهء لأنه کان سلاا ا e‏ 
قوة تأثير الصوت والكلمة. وتقول الأساطير المصرية إن صوته يتكثف بنفسه 
فيصير مادةء ومن هنا كانت قوة اتوت» کامنة فى صوتهء أي فی النفخ 
الصادر عنه. ومن هذا النفخ يخلق كل شيء»ء فهو «الإله» الخالق والمعلم. 
وقد طابق بعشن اليهوذ بين الهبرمس؛) والنبي مو ستى : ويقام في . الكتايات 
العريية على أنه اتی إدريس: المذكون ١‏ في القرآن: ونه أول من علّم الكتابة 

1 


والطت والتنجيم وا و 


وهو الذي تنسب إليه الكتابات الهرمسية» وهو مجرد اسم مستعار من 
تلك الأسماء المستعارة الى كانت تستعمل جج العصر اله لإرضاء حاحهة 
الناس إلى الوحي الذي كان يستأثر باهتمام عدد كبير منھم؛ أما كاتبها 
الحقيقي فهو إما مجموعة من الأساتذة اليونانيين في الإسكندرية» أو 
الأساتذة الأقباط ممن كانوا يعرفون اليونانية في القرنين الثاني والثالث 
المیلا دیین . 


والكتابة الهرمسية مستمدة فی جانبها الفلسفي/ الدینی من الفیثاغورسیة 
الجنينة» والأفلاطوثية المحلكة: آما فى جانا االعلي ٤)‏ (غس ورسا 


00 


۳ اتا مات سانا e‏ ودحو 225595955959299 1 


الننجيم): فهي مستمدة من العلوم الكلدانية (البابلية) التي اننفلت إلى مصر 
عندما كانت تحت السيطرة الفارسية. أما الگہمباء الهرهسية؛ هي مریح ض 
الكيمياء النظرية اليونانية وفن صناعة الذهب المصرية. كما تأثرت الهرمسية 
بالزرادشتيه . وبالعلوم السحرية المجوسیة (التي كانت لتس 2 في مصر). 


وأهم الكتابات الهرمسية هى النصوص (أو المتون) الهرمسية (باللانينية: 
كوربوس هر متيكوم 2 (Corpus Hermeticum‏ > وهى عبارة عن تدوین للحرار ۱ لدي 
دار بين اهھیرمس)٤:‏ وابوامندریس؛ ا" إحدى پ 002 (هيرهمس) الإشراقية: 
وايوامندريس» هو «الإله» المتعالی: أو قوى الألوهيةء أو أحد الملائكة. 
وتشتمل النصوص على خمسة عشر نضأ من المحاورات: ترجمها «مارسيلير 
فسے 4 Ficino)‏ 1 ونشرها عام ۰ تحت غتوان بیماندر . 


ومن الکتابات الهرمسية الأخرى کتاب بيكاتريكس ( ۶٢×‏ م): وكتاب 
أسكلبيوس Asclepius‏ ) . وهما من كشت السحر الم تنسب إلى ا هی ما 
ويحتويان على كثير من الصيغ السحرية الخاصة باستخدام الأرقام 
والاشکال؛ كما يشتملان على وصف ل«يوتوبيات» يديرها ساحر. يرد ۂ 
والتحكم في النجوم» وفي الاعالي؛ ليؤثر فيما تحت القمر. وقد قام بتشييد 
مدینھ احاطها بسور وتمائیل: ووضع فیا من سحرہ. رکان سس تاز هذا 
السحر أن سكان المدرة أصبيحو | فضلاء وانسحبوا س كل الشرو : 


وفی أسكلبيوس. أصدر الساحر/ الكاهن حاكم المدينة قوانين ترغم 
سكان المدينة على الفضيلة» وتمنحهم الصحة البدنية» والحكمة العقلية (أي 
إنها تتحكم في ظاهر البشر وباطنهم). وزرع في وسط المدينة شجرة 
الميلادء وهو ما یعنی اہ يتحكم في القوى التوليدية في الكون؛ ومن خلال 
هذه الشجرة أمكنه التحكم فی نوعية المواليد» بحيث كان لا يولد سوى 
الخيرء والحكيم» والفاضل» والقوى. 





الإنسانيين تأثيراً في النهضة الإيطالية الأولى. ويُعد أول مترجم لأعمال أفلاطون إلى اللاتينية. وسهر 
على توجيه الأكاديمية الأفلاطونية» بفلورنساء التى أسسها 11015 06 0٥00ء‏ رفقة زميله : ز۴ 90ء[ 
10016 aا‏ عل [مرت تر جمتهھ]. [المراجع]. 
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والمنظومة الهرمسية ‏ كما أسلفنا - منظومة غنوصية في كل أساسیتھا 
ومعظم تفاصيلهاء ولكنها تختلف عن معظم المنظومات الغنوصية في عدة 
أوجه» لعل أهمها أن المنظومات الغنوصية عادة ما تری العالم باعتبارہ شر 
والزمان رديئا تضرب الفوضى في أطنابه. ومن أبرز مظاهر الفوضی وجود 
النفس» وهي خالدة فى جسم مادى فانِ. وتمحو المنظومات الغنوصية هذه 
الثنائية الحادة من خلال عملية انسحاب روح الإنسان» صاحب الغنوص (بما 
نحوي من نور إلهىي). من العالم المادی؛ تعلق -3 ا ة8 فة شف خی 
وتلتحم به. 

والمنظومة الهرمسية تبدأ بثنائية حادة» ولكنها تمحو الثنائية بافتراض 
وحدة الكون (واحدية كونية)» وبافتراض وجود وفاق وانسجام كامل بين 
الكون وأجزاء انگ تج ون الأجواء العلوية والأجزاء الأرضيةء وبين 
الإنسات والطبيعة. :وهى متظومة مطائلة ترق العالم جلا وخیٔراء .وما افيه من 
فوضى يندرج تحت النظام» وما فيه من شر فهو من مقتضيات الوجود؛ وما 
يبدو لنا من خلل هو أمر مؤقت يمكن إصلاحه؛ ولهذاء فإن الطبيعة ليست 
فاسدة بشكل نهائى» وإنما يمكن إصلاحها وتجديدها. وفي أحد الحوارات 
کر انوا وای ھ٢‏ ب کل :ان العالم هو مراة الخالى الذي 
خلق العالم» وتجلى فيه وفي كل أجزائه» بل إن الطبيعة هي تجسد «الإله». 
وهكذا يختفي الحاجز بينهما؛ فالكون هو «الإله» (ما هو إلا صورة لل«إله» 
الاعظم). وحسب ما جاء فی أحد النصوص الهرمسية «لا يوجد شيء غير 
مرئي». فالهرمسية هي فلسفة تجسید بالدرجة الأولى» ومن هنا الس 
الشديد من قِيَلها بالمتعين والمحسوس (تظهر رؤية ابوهمه) و وتيشه) 
ارت مانية الروحية [بالإتقليزية: عسي يتشوال كوربوريالتي spiritual‏ 
[corporeality‏ بشکل جنيني في الكتايات الهرمسية). وفي هذا الإطار الحلولي 
الگتوئی يعني المونت ماما + فالمخلوقات لا تموت» وإنما تذوب وتنحل 
فحسب» وهي تنحل لتتجدد فيما بعد؛ فكل شيء جزء من «الإله»» أي إن 
كل شيء أزلي لا يعرف الموت. 


وفي أحد الحوارات فى بيماندر يُعلَم العقل الكلى لام سیا كبغة 
يجعل العالم ينعكس على روحه؛ وبهذه الطريقة يمكن أن يمسك بالجوهر 
الإلهي؛ ثم يطبعها طبعا على ثنايا روحه. وروح الإنسان» كما هي الحال 
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بي النظم الغنوصيةء روح نورانية «إلهية». ونورانية الروح البشرية في النظم 
رة هي مصدر عذاب الانسانء وهي التي تدفعه إلى الهرب والعودة. 
اا :في النظم الهرمسية فهي سر عظمة الإنسان؛ إذ يمكنه» من خلال نورانيته 
5 أن يكون مثل «الإله». قادراً على الخلق؛ ويشارك في الحفاظ على 
لظام الكوني والاجتماعي؛ وفي إصلاح الخلل؛ وتجديد الطبيعة 
,لأبوكاليبس الهرمسي). ويتضح جوهر الإنسان النوراني «الرباني» في 
.خصية الساحر الذي يمكنه التواصل مع القوى الح الى تسرق في 
الطبيعة i ٠‏ فآ يكتشفها . ويوظفها. ٠‏ وهشو للم على الک على اده کر 
اعرفه أسرار الطبيعة. وانطلاقا من رؤية الوفاف الكوني»؛ والانسجام 
اکال > يمكنه أن یکتشف حلقات السلسة التي ظط الأرفن بالسماء سق 
ہل إلى اسم «الإله» الأعظم (المبدأ الحاكم)» ومن ثم يمكنه أن يحرك 
الأعالي ليؤثر في الارض. 


2 


والانسان الساحر هو شخصية حركية؛ فهو إنسان غير متأمل» وإنما هو 
انسان فاعل : ولا يحاول أن يتأمل فی خلق «الإله»» وإنما تخاو له ان يشهم 
عقله وما بحو يه من ابی ا وان يوظف هذه المعرفة. 

وقد ساهمت الکتابات الهرمسية فی إحداث الثورة العلمیة للأسباب 
الاتیة : 
هو الإنسان العدیٹ الذي یجعل م شم قساف قوانین ن الضرورة الماقنة 
مادية» و ولکٹھا قانت تأملية سواہ أما هنا فإن الإنسان الساحر إنسان مهتم 
رتطسقٰ المعر فه؛ ومن نم تحول التمکیر العلمي من مجرد تأمل إلى ممارسة . 

۲ _ حؤّلت الهرمسية الاهتمام بما وراء الطبيعة إلٰی ما تحت القمر؛: أي 
الطبيعة» بل وتغلغلت في الوجدان الديني ذاته؛ بحيث بدأ يبحث عن الإله» 
فی القوى الكونية المادية. 

الكون وحدة واحدة تسري فيه أنفاس «الإله»؛ فلا فرق بينه وبين 

العالمء ولا قرق نين :الأعالي والارض الال الور هذا العالم 
لسرت خر نقبط عثیقیة لارو المادیف فتظهر قوانين الحركة» وفوائین 
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القصور الذاتي» كما يظهر «الإلها س سی صانع الساعات (نيوتن), 1 
«الإله» الرياضي الذي يدير الكون على أ سس رياضية كمية (ديكارت). 

للکون؛ ورحلة عودة)» فان الدرسية ل تؤدي إلى حلوله في ) الإنسان ا با 
الكون» ورحلة هبوط لل«إله»). وهذا د يعني أن الطبيعة هي المصدر والمآل. 


۔ الأو كالييس) الغنوصي سينتهي بانفجار العالہ وتحلل المَادئ: أما 

يي الھرمسی فإنه سينتهي بتحکم الإنسان الکامل في اذاثة ویش 
تیت يتحول المجتمع إلى «يوتوبيا» تكنوقراطية كناو على أسس واضية. 
ويتم التحكم في کل شيء» بما فی ذلك قوانین الورائة والظاهر والباطن . 

إن الكتابات الهرمسية كانت معروفة منذ القدم» فقد أشار إليها فٹھا۔ 
المسيحية الاولون ولا سيما القديس «كلمنت» السكندري (یایا رھ مہ 

من عام ۸۸ إلى عام ۷ مجلافية)» القن ذكر وسناً لسراكي الک 
المصریین في أواخر أيام مصر الفرعونية الوثنية» فقال: إن المنشد على رأس 
الموكب كان يحمل كتابين من الموسيقي والمزامیر؛ أو التراتيل» من تأليف 
هيرمس» وكان المنجم يحمل أربعة كتب من تأليف هير مس عن موضوع 
النجوم البازغة والغاربة ووقت المواليد وعلاقاتها بالسعد والنحس . 


وقد عرف المثقفون الأوروبيون بأمر كتابات «هيرمس» من الاکتانتیوس 
۲٥٢( [t5‏ ۔ 2)77٠١‏ وهو من آباء الكنيسة ودعاتهاء وقد ذكر أن 
«هيرمس» هو كاهن مصري؛ عاش قبل موسى بزمن طويل» وأنه أعطى 
المض يهل ادابهم وقوانينهم في غابر الزمانء وت من ثم سابق على 
«أفلاطون» وافيثاغعورس»). ويرى أن کثاناتہ قن كلت قصة الخلق التوراتية» 
بل إنها قل خسن ماع نقد أشارت إلى ابن «الإله» (مما أعطاها مصذداقية 
وحجية أمام العالم المسیحی). ولکن القديس «أوغسطين"» ندد بالكتابات 
الهرمسية بسبب ما ورد فيها من وثنية المصريين» واشتغالهم بالسحر (وقد 
سب فين أوقسطين هذا لكتابات الفيرمين» مشاكل عدیددھ وجمعه للعفگرین 
المسيحيين الذين بعٹوا الگتابات الهرمسية» وتبثيها أساسا للرؤية الهرفسية 
المسيحية) . 


وظلت الكتابات الهرمسية مثذاولة غلى تطاق. ضيق فی العضور 
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ر ىء إلى أن وصلت نسخة كاملة منها إلى فلورنسا أيام «كوزيمو دي 
يثنا عام ١١٤٠ء‏ فطلب من «فيسينو» أن يترك ترجمة أعمال «أفلاطون» 
كان قد بدأها لتوهء وأن يتفرغ لترجمة النصوص الهرمسية» وهو ما يدل 
و أولوية الهرمسية على أفلاطون. فكتّاب عصر النهضة كانوا يدورون في 
اناد ما نسغی قاللاھوت القدیم) الموغل في القدم (باللاتينية: بريسكوس 
پو لوجیکوس = «(priscus theologicus‏ وهو تصور 5 ثمة جوهرا واحدا لكل 
إأديان» وأن ثمة لاهوتاً واحداًء ورؤية لاهوتية واحدةء وديانة أصلية واحدة 
تفرعت عنها کل الديانات والفلسفات المختلفة القديمة والحدیثة؛ ہما في 
زلك المسيحية. ومن ثم فإن اللاهوت الموغل فی القدم هو أكثرها مصداقية 
,حجية» وهذا ما ينطبق على الكتابات الهرمسية أكثر من انطباقه على كتابات 
أفلاطون . 


وتفرغ «فيسينو» للترجمة» وانتهى منها في بضعة أشهرء وكتب في 
المقدمة أن «هيرمس» كان معاصراً لموسى» اة سس مدينة شروت ول ؟ 
(أي مدينة هيرمس). وبترجمته يبدأ التاريخ العلني للهرمسية» ويبدأ تغلغلها 
في الوجدان الغربي في عصر النهضة» فتأثر بها «بيكو ديلا ميراندولا»» الذي 
زاوج بين الهرمسية والقبّالة (حول موضوع الخلق من خلال الكلمة) بادثاً 
بذلك التقاليد القبّالية الهرمسية. كما تأثر بها «كامبانيلا» في كتابه مدينة 
الفسس؛ وهي ايوتوبياة معآقرة بال ايرترا المرهسية (أسكلبيوس: 
وبيكاتريكس). ولعل أهم المفكرين الهرمسيين هو «جيوردانو برونواء الذي 
دفع حياته ثمنا لعقائده الهرمسية. 


ورغم التعارض المبدئي بين الرؤية المسيحية والرؤية الھرمسیة؛ إلا أنها 
ايحت فی اختراق الوجدان الدینی المسيحي. وقد كان افیسینوا نفسه من 
أكبر دعاة الهرمسية المسيحية (إن صح التعبير). ولكن أهم دعاة الهرمسية 
المسيحية هو افرانشیسکو باتریزی «(Francesco Parizzi)‏ « الذي کال يرق أن 
اة ھی الطريقة الوحيدة لإنقاذ المسيحية» واستيعاب المنشقين 
البووتسفانت . وقد کے اليابا اكليفتت» الٹائی إلى صفه؛ فدعاه لتعلیم 
الفلسفة الأفلاطونية. 
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ار الهرمسية یلا ٹکیا ل علنى مع ترجمه اافيسيئو» ع 
فیهاء ب سس اسان بویا عام 5534 قراسته اله ۷ 
بما له يقبل از روه 1 یی سے 
لد ہر ہے انی عل السساترة شس في كجابار 
الطبيعة و 1 2'جیشتیل؛ء وايعشوب بوهمهاء وممثلي مدرسة و 
ککل يا ا ےم التقاليد الهرمسية إلى «هيجل»ء والحركة الرومانے 
الھر 71 لحركة 8ال روزیک و42 والماسوتية» تعداں امتداداً جب 


اد ای 


لد تحولت فكرة 
الطبيعية ؛ والفكر وحجلة 


آجابےا 
ال 


الأديان پاھسرت ايم الى فكرة الديانة 
ساهم في الثور NT‏ ولك يوسي 
نظار ٤‏ العالم المادی۔ َي 


1" ہے 18 | 3 سر 2 
الرؤيه ا رعسمیہ . ودلب سو چیه 


القمّالة 1 ا 


“a |‏ ۱ 
مصطلح قبالة مسيحية» يشير إلى مجموعة | الكابات التي وضعها مؤلغوز 
اسيحيول تیٹوا المنظومة المعرفية القالية. ويقهب يعض المورغین إلى آز 
الما ا ل ل یس 
ل المسيحية هي ثمرة آجتکا كاك الا كر الاي الم سج بالفکر ۱ 
الیھودی الذى مط دع 5 الما 20 a‏ 3 5 3 
المسيحية . ولا : شك أن مثل هذا الاحتكاك کان له أكبر الأثر فی شیوع الفک 


2 ۰ 7 ف 
لقبالى جن المسيحيين ؛ ولکناء گی الواف» نميا آتئی لا حد مود تولیدقی 
في افير ونذهب لق أن لنشك ہ مه عت صےه حك ليه تاد شی کا 


نتجرد من الواقع المباشرء لتدرك العالم من خلال فكرة 1 الواحدء المندّه 
عن المادة التي تخلق ہے ن العدم؛ فالكثرة المادية أمر تدركه حواس اسان 
بصورہ ٹر سس من إدراك فكرة الال الواحد المتجاوز والکا ٹر سەر به 


ا 3 = 1 7ے زج ع 5 ۱ : 5 ۴ 
گی إدراكه قن * الى ع اد اه رتملل رحے دا م- النلنات: وتاه عا . یو قشلۂٗ 
سا ٭ 5 د کے ۾“ 07 = کے 5 د لع ار = - 


الطبقة الغنوصية تولد أنساقا دینیة مختلفة والتسق القبّالی لا يعدو كونه أحد 
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هذه الأنساق. ویلاحظء على سبيل المثال: أن الفكر القبّالی اليهودي قد 
ازدهر في مقاطعة «بروفانس» في الوقت نفسه الذي ازدهر فيه الفكر الغتوصي 
ت المسيحيين (الهرطقة الالببجيثية). وفد ازدهرت القسّالة اليهوديه في سه 
حزیرہ أيبريا ميم بدايه ازدهار التصوف الحلولى المسيحى. كنا أن کات 
الزوهار قد بدأ انتشاره مع ازدهار المتصوف الألمانى «مايستر إبکھارت؛ 
.٦۱۳۲۹ - ۱۲٦۰ ( )Meister Eckhart)‏ فالتربة التى ساعدت على ازدھار 
القبّالةَ الغنوصية بين اليهود» ساعدت» هى نفسهاء على ازدهار أنماط 
غنوصية في التفكير بين بقية أعضاء المجتمع» خصوصاً في الطبقات الشعبية. 
كما يتبغى الإشارة إلى أن الفگر الديتى المسيحى ذاته دغلت عليه عتاصر 
غنوصية تبناها من الفكر الهيلينيء أو من العهد القديم. كما أن التأملات 
الئيوصوفية المسيحية مسألة تسبق ظهور القبّالة بزمن طويل. وقد كان الفکر 
الأفلوطيني (بکل متظومحهہ الأسطورية) أ 7 E,‏ هو ایفضا في العقل 
المسيحي الرسمي والشعبي. ولعل أهم العوامل التي خلقت: لدى الغرب 
المسيحي : استعدادا كامنا تا ف الال اليهردية هو اتجاهه نحو تبنى 
وؤية حلولية كمونية تجسدیة للكون (مع نهاية العضور الوسطی)ء ويتضح هنا 
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اليهودي والنسی الدينى المسيحي : س الغنوصية اتی نت احم ھا صمحات 
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خلالها في الكون» والتي عبرت عن نفسها في انتشار الرؤية الھرمسیة 
واكتساحها لكثير من المفکرین الغربيين. كانت هناك رغبة وثنیة عميقة سادت 
في أوروباء 2 بدايات عصر النهضة» غايتها التوصل إلى كل الحقيقة من 

خلال دراسة نص ماء وقد كان ظهور القبّالة مناسياً لهذا الغرض. ومع دم 
معدلات العلمنة وتصاعد الرؤية المعرفیة الإمبريالية» ازداد الاهتمام بالقبالة 


باعتبارها مفتاحاً للعلم (كل العلجاه والعالم اکل اللعاتية وهي الرغبة التي 
الاحاطة: بقوانين الح كة فى الطبيعة: وال الكامل سی ا ل 
المعرفة . 


الحضارة وس كان قد بدأ يتحشق مر ز تل عدة کا داخلمة, 


ولم يكن شيوع نصوصها اليهودية سوق عئصر مساعد ساهم فى الإسراع 
بالعملية» وساعد على بلورتها . 


ويبدو أن عدداً كبيراً من اليهود الذي تنصروا قد ساهموا بشکل فال فی 
نقل الأفكار القبّالية ٹم انضم إليهم العذيد م. ن يهود المارانو. ومن أهم 
فراکڑ الفكر القبالى المسيحي الأكايميات الأفلاطونية التي فا ال 
ميديشي» فی فلورنساء والتي اكتشف علماؤھا ١‏ ۱ 
ال سے ورأوا أنها نحتوي على كشف دہ ازے !! 


لكي" لجسن الیش ئ فقد بعض 
الرقت وال اع اة وود تھا ال 21ے شو سو ع العالم فھے فلسمة 
افیٹاغورس) و«أفلاطون», بل والعقدة الكاثو ليكية داتها شر م النصوص 
القبّالية. ومن ن أهم الس لشخصيات التي امسن في نقل الو 2 ی العام 


تریقال إنه عو لن سحویق تسيم أبن الفرج الزء ۳ 
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ن فيها القبّالة المسيحية كمنظومة تتحدى المنظومة اة 
3 ى زرريةء أو تقوضها من الداخل (وهو الأمر الأكثر شيوعاً). وقد بيّن 
ا قد گت ف سكن التدليل على صدق عميدة العلية والتجسد على أساس ما 


55 أهم تلاميذ «بيكو ديللا میراندولا) العَالِم الألماني «يوهان ریشلین؛ 
.24١1١57”55- 1١555( Johannes Reuchl;‏ الذي قرس القبيالة بعسق» ونت 
. اللاتينية عن الموضوع: الاسم العجائبي )۱٢٤١(‏ أول كتاب باللاتينية 
ا الا وافی علم اذ القبالة .)٠١١۷(‏ وقد ربط «ريشلين» بين مفهوم 
سد الخ وقفكرة أسمياء «الإله" المقدسة: وهو يذهب إلى أن التاریخ 
اساي يمكن تقسيمه إلى مراحل؛ وأولاها هي مرحلة الاباء؛ حيث كشف 
رالاله۷ عن نفسه للاإنسان تحت اسم اشدای!؛ أها في فترة موسى فقد کشف 
.. زفسه عن طريق «التتراجراماتون»ء أي الاسم الرباعي "يهره؛ (۷۱1۷)؛ 
5 فترة النعمة والخلاص (الفترة المسيحية)» كشف عن نفسه من خلال 
الاسم الخماسي وهو اسم «يهوه» بعد إضافة حرف الشين إليه؛ فأصبح 
«بهشوه» (1ا۷۱۱911۷۷)؛ وهو الاسم العبري لیسوع «يهوشاوه» (والبحث عن 
لن زات الاستان الأربعة نو أحد المباخث القبالية الأساسية). وحيتها 
يصبح «يهوه» هو «يهوشوه'ء فإن «الشيم ھامفوراش؟ء أو اسم الخالق الذي 
بحرم التفوه به » يصبح مباحا للبشر النطق به. ويلاحظ أن هذا التقسیم الثلاڻي 
لتاریخ العالم یقابل تا و وا حیث يسم تاريخ العالم إلى ؛ قوفن أو 
:5 توراة - عودة الماشیح . ویقابل هذا أحد التقسيمات المسبحية الثلاية 
التى ترى أن تاريخ العالم مقسّم إلى: حكم الاب؛ حكم الابنء وأخيراً 
حكم الروح القدس (وهو تقسیم ره أثره في جدل هيجل الثلاثي الإيقاع). 


وقد اكتشف سو كا من القالة النظرية التأملية» والقمالة العملية 


الس وتید ل «هاینریش كورنيليوس أجريبا النتیشیمي) )]1:0:::٤۱‏ 
Cornelius Agrippa of Nettesheim)‏ من أهم الأحمال ا تاوت القّالة 
العئلة. واضعمر آل م بالقبالة فی الأوساط المسيحية» فكتب الكاردينال 
الإديجيو دا فيتربو" da Viterb0(‏ وزأعزل8)» ۱٤٤١١(‏ - ۳۲ا) عدة دراسات متأثرة 


بالزوهار . والف ال اهب الفرنسی لافرانسیسکو جیورجیو البندفي؛ (Francesco‏ 
)١55٠ ١559-١ ( tOGiormio of Venice)‏ كتابين ضخمین تشکل القيالة فيهما 


4 


الموضوع الأساسي» وقد كان هو أول كاتب مسيحي يقتبس من کتاب 
الزوهار باستفاضة. وتبين كتابات المتصوف الفرنسي «جويوم بوستل) 
)۱٥۸١ - ١651١( )Guilاaume Postel)‏ مدی اهتمامه بالقبّالة؛ فقد ترجم 
الزوهارء وسفر يتسيراه إلى اللاتينية (حتى قبل أن يطبعا بلغتهما اللأضلبة) 
رکب هنمآ اتفسيرا تفيضا وقد نشر عام ۱٥٥۸‏ لقا قيّاليا عن المعنى 
الصوفي الشمعدان المينوراه». وقد ازداد الحماس المسيحي للقمّالةء حتی إن 

بعض المفكرين بدؤوا في جمع القسپرسن ا القبالية 4 ا کاتت: لا تزال 
مخطوطة؛ ومن بين هؤلاء «يوهان ألبرخت ویدمانستتر؟ (Johanne Albrecht‏ 
Widmanstetter)‏ )10۰7 - لا65١).‏ وقد ظلت مراكز دراسات القبّالة على يل 
المسيحيين في إيطاليا وفرنسا طوال القرن السادس عشرء ولكنها انتقلت إلى 
ألمانيا وإنكلترا في القرن السابع عشر. 


وك تین المتصوف الألماني ایعقوب بوهمه) (Jacob Boehme)‏ )10۷0 _ 
٤‏ نسقا قبّاليا وأ فهو يتحدث عن أن جروند = 21217282180 وهي 
الهوة (حرفياً: «اللاأرض»): وهى أيضاً الإرادة الأولى»ء أو العدم الأزلی: 
وهي كلها عبارات تذكرنا بالإیینء والإرادة الإلهية الأولى في القبّالة. وقد 
شبّه «اللاأرض» هذه بالنار الخفية التى توجد ولا توجد (وهي عبارة وردت 
في الزؤهار). ويتضح النسق القبّالىء وبحدة فى الثنائيات الصلبة التي تسم 
نبقة- كما أن مقهومة الشاصن بالسترط باعتباوه للا أو دم اترات بين 
عناصر الكون الأربعةء يشبه تماما فكرة الخلل الکونی في القبّالة (وعند هذه 
النقطة يسح نت الفسير التحدث عن القبالة مستقلة 7 الد الغنوصي الذى 
يصدر عن فكرة أن السقوط ليس ناجماً عن الخطيئة» وإنما عن خلل ما) . 


القنوات التى تحولت من خلالها القبّالة إلى رافد أساسى في الفكر الديني 
المسيخى والیھودی . وقد لٹ الأفكار القالية تق یں كتابات بعص 
الفنانين وأعمالھم: مثل الفنان الألمانی «دورر» (05:0). وقد قام «كريستيان 
كنور فون روزينروث؟ (طاہ ت: ہ1 )Christian Knorr Von‏ بنشر اجزاء ضخمه 

من الزوهار والقبّالة اللوريانية فی كتابه كشف القبّالة (١٤۸٦۱)ء‏ وقد حقق 
الكتاب ذيوعا گرا اة أعضاء النخية الثقافية في اوروبا. اما العام ا 
(أثاناسيوس كيرشر» «(Athanasius Kirsher)‏ فمّد 0 التوازی ن معهوم (الادم 


سم 





قدمون' ومفهوم المسيح كإنسان أ وظھر اصطلاح «القبّالة المسيحية» 
لأول مرة في كتابات افرانسیسکوس ميركوريوس فان هلمونت٢؟‏ ٭نہ: ا م۰ہ؟۴) 
Mercurius Van Helmont)‏ « وهو عَالِم دين هولتدي يشكل حلقة وصل بين 
القبّالة وفلاسفة كامبريدج الأفلاطونيين» وكذلك الذين تأثروا بالقبّالة مثل: 
«رالف كادوورث» «(Ralph Cudworth)‏ و«توماس فوث) «(Thomas Vaughn)‏ 
واتوماس بيرنت) (Thomas Burnet)‏ . 


ویعد (ھنری مور) (710:6 لرمع11) )۱٦٢۹۷ - ۱٦٦ ١(‏ أكثر فلاسفة 
کاسریتح الفقماما بالقتالة» بوتأقرا بها. وقد جاتر بالقلسقة الفيغاقورسية: 
ويتقاليد الاعرت القدیم والأفلاطونية الحديثة (وحدة وجود روحية)» ولكنه 
تأثر أيضاً بالفلسفة الديكارتية (وحدة وجود مادية). وقد حسم هذا التناقض 
بأن جعل الحركة الالیة للمادة هي نتاج روح الطبيعة» أي الروح (الإلهية) 
التي تسري في المادة. وكانت القبّالة هى إحدى الالیات التي حسم بها هذا 
التناقض»ء فكان يذهب إلى أن التقاليد القبّالية (بتأكيدها على «الجماتريا»ء 
وغيرها من المفاهيم التي تنبع من رؤية واحدية كونية) تحوي داخلها 
المنظومة الديكارتية. وكان «مور» يرى أن القالة اليهودية قد أعطيت لمو 
حينما صعد إلى جبل سیتاءء وأنها كانت تضم تلك الأسرار التي أتى بها 
فیثاغورس وأفلاطون من مصر ومن فارس. ولهذا مزج تعليقاته القبّالية 
رصو فيه الاعداد الاو وة وتعاليم أفلاطون» والأفلاطونية المع له 
وهكذا تلتقي الحلولية الكموية ال روحية بالحلولية الكمونية المادية. وقد ا 
کتابا یسمی الاشراقات القمّالية. وتظهر ذ فى كتاباته إشارات عديدة للقََالةَء 
والصوفية المركبة. 


وهناك كذلك إشارات للقيالة فى كتابات «توماس ناش؟ 22235ه15) 
(1]35» و«فرانسيس بیکون) (2مء83 0-2 قمفى كتابه أطلانطيس الحديدة 
0 ثمة وص لجريرة اقيها مجسمع مثالي تضم جماغة يجتمعون في 


ہے 28 سے 


مجمع علمي عت لقث قل اناع وهن تعاليم القّالة. وهذا المجتمع 
يشتلقه تماما عن الجاحات البريطانة فى ذلك الوقت» الت كانت لا تڑال 
تكرس جل وقتها للدراسات الأفسلقية والفلسفية» على عکس مجمع 
«أطلانطيس» الذي كان يكرس وقته لمعرفة الأسباب والحركة الخفية 


للأشياءء وهی ,6 توسیع حدود الآمبراطوریة الإنسانية حتى يؤثر في كل 


خرس 
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الأشياء الممكنة. وقد تبدى أثرها كذلك في منظومة الفيلسوف ل 
الحلولية. د وقد یکوٹ سن الحنيد ان تعور جیا ای أن لتا صبیئوزء وبر 
اک ت العالم الغربي بأسره هي فلسفة ذات اصول قبالية واضتعة 207 
وشو الذي علمن الخطاب القَبّالي والحلولي› هو أهم القنوات التي تدفق 
خلالها الفكر الحلولی القبّالي» وخطابه على العقل الغربی. سن 


ویلاحظ أنهء منذ القرن الثامن عشرء بدأت تتضح للقبّالیین | : 
العلاقة بین القبّالة والسحر ورموز علم الكيمياء ء في العصور اوسيل 
«(Alchemy)‏ والتي تتبدی في کتابات الدبلوماسي الفرنسي (بليز دق فس 
Vigenere‏ عل ٥٥٢١( Blaise‏ ۔ .)۱٥۹١‏ ويصل هذا التيار إلى قمته فی گتابات 
المتصوف الألماني «فريدريك أتنجر» (۲ 36 ۷۸ الذى تركت اس 
أثراً عميقاً في كتابات كثير من الفلاسفة الألمان مثل اشلنج) و«ميجل؛ 
و«ماركس؟ . 


ويتضح هذا الاختلاط بین القبّالة والسحر؛: في رموز الماسونيين 
الأحرارء فی منتصف القرن الثامن عشر. وقد ظهرت بعد ذلك أعمال 
امازقیخ دی ياسكرالي؛ )۱۷۷۰٣ _ 1VTY) (Martin de Pasqually)‏ والتی 
ترکت أثراً عمیقاً في تلميذه الفرنسي «لوي کلود سان مارتین) 1٥04٥6‏ نسم 
(ه ۳ہ( .5۲ء وهو من أهم المتضوقين الف رتسي عشية الثورة الفرقيية. وقد 
حامت: الشكوك حول «باسکوالی» لي أنه من يهود المارانو (ومي رةه 
أيدتها البحوث الحديثة). ومن أهم الأعمال الْقَمَالِية المسيحية كتانات 
جوزيف موليتورا (Franz Joseph Molitor)‏ الألماني (۱۷۷۹۔ (YAT‏ . 





قار 


وقق سے الدثالتده وا لا جرا هن ؤؤية كر هن المعقفيق الغرببين 
أو النموذج أ و الصورة المجازية الكامنة في فكرهمء حتى إنه لا يمكن | 

عن أصولها اليهودية. وإذا نظرنا إلى أعمال ثلاثة مفكرين نے ہب 
الثامن عشرء مثل الفيلسوف الألماني «لسنج» امو م ا 
والمفكر الديني السويدي اعمانويل سویدنبورج) Swedenborg)‏ سد 


. ولد عام ۱۷۲۹ وتوفی عام ۱۷۸۱. كاتب وناقد درامي ألماتي . [المراجع]‎ )٥( 
وتوفي عام ۱۷۷۲ء عالمء ولاهوتي» وفيلسوف من القرن الثامن عشر. استق‎ ۱٦۸۸ ولد عام‎ )٦( 


ئن 


فى لندن. فی سن السادسة والخمسین أعلن أنه دخل فی تجربة روحانية من حياتهء وأ خْبّر أنه يرى = 


۳۲ 


_ جم ںوچوس چٹ یت 


ھا مس و دست د لب ب - ہسےہے ے۔ 
کہا 
¥ 


1 
1 


۱ 
روج+-ے۔ 
اگ وہ سے 
ری ہت 0 


والشاعر الإنكليزي ويليام بليك (هطەاظ دہ ۷۷۷)”کء فإننا سنلاحظ الأثر 


العميق للقبّالة في فكرهم؛ ذلك أن «تجليات وأشباح بليك» ذات مصدر قبّالي 
وغنوصي» كما أن شخصية «ألبيون» العملاق مشتقة من فكرة «الآدم قدمون) 
(الانسان الكامل). ونحن نعرف» في حالة «بليك» على الأاقل: أنه لم يطلع 
على أي مصادر يهودية» كما أن أهم مصادر فكره (على حد قول النقاد) هو 
الإنجيل» ومنظومة 9سویدنبورج؟. ومع هذاء فإن منظومته المعرفية منظومة 


غنوصیة قبّالیةء حتى وصف بأنه أكثر الشعراء غنوصية على الإطلاق. 


ویتبدی ا قبّالة الزوهار علی مدام (بلافاتسکی ؟ (Blavatsky)‏ : وهى من 
شه ا قثلات: .الت ملت المنوة صوفية في آوووتا في أواخر القرن التاضع 
عشر (وكانت من جماعة الدوخوبور الروسية التى تركت أثرا سیکا في 
سس البهودية الحسيدية: كما سيقت اهار وقد د که اة ا 
عميقا فی فكي الشاغر الات لتدقٰ «دبلیو بی ييتس؟ (ئاھء۲ .8 .۷)ء الذي طور 
هو ڑا سنا اا قترهيا: ویمکن داوس أن جد ارا عة كاءتة: للقثالة 
في أدب «فرانز كافكا» وابورخیس؟ء بل وفی الكاتب الألماني الماركسي 
اولتر ينجامين» . ويقال إن أشعار الشاعر الانکلیزی «ناثائيل تارن؟ (Nathaniel‏ 
(ممهةء وروايات الرو روائی الست رالي «باتريك وايت» «(Patrick White)‏ لس جا 
روايته الراكبون في العربة ».)١971١(‏ تبين الاثر العميق للتبّالة. ويتبدى أثرها 
کل واشت وص ريح فی كتابات الناقد الأمريكي التعاصر قعاروقا تلوءة 
‘(Harold Bloom)‏ > والفيلسوف الفرنسی ذي الأصل السفاردي «جاك دریدا)ء 
اللدين يؤسسان تقدهما ےت على سی غنوصية عدمیة . 





= أحلاما ورڑی صوفية یناف ں فيهأ ملا كه › وأرواتخا «(des esprits)‏ ویری نيه ص يره والمسیح: ورور 
الجنة والجحيم . [المراجما. 

(۷) ولد عام | ت۷ سی ھا نشی رسام وشاعم ر إنكليزي فى مرحلة ما قبل الروماتسية وقد 
رت تطرق مةن وگرس ن تة للش اق مالقا م ی م و61 توح هد تخت 
وبالمناسبة: «بليك؛ هو «المثل الأعلى» الذى استمد مته جبران خليل جبرانء كما ينص هو على ذلك 


سید 


۱ (۸) ولد عام ° ۔ وهو ناقد أدبي. وبر و فمسسو فيسوى نکن . دافم > بشکل , تحاص بع ن شعراء القَرنَ 
التاسع عشر ؛ فى مر حله کا نوا فيها غير مکٹرٹ بهم. . وهو أحد المعجبين الكبار ہا شکبیر؟ء وبانغ في 
تقريظ مقا ربة جمالية للنقد ضد الطرق الما 2-7 ن مؤلفاته الكثيرة ة: القبالة والنقد (صدر عاء 
٥‏ لے | : 

0۷ وا : / التقويض والنقد (صدر عام ٥۰‏ :0 [المراجع]. 


rr 


چ چس / 
٠ت‏ يي 7ىى آ أوخضفيج لاا 


اوا أن ديوع الْمَمالهَ في البحضارۂ الغربيه ليبس مجر 
مود أو الحضارة العربية» وإئما هو في دالا , الأمر 
رك الكموثي 1 
وسسيوبهه وهو شیوع التفكير الحلولي , المادة : متجاوزا لها 


مادى تجحسدی ؛ بسٹ يصبح ١‏ الو جوس یئ نو حل بت 
ويصبح | «الإنه» متوحداً مع الطبيعة والتاريخ لآ متها عه ۱ ۱ پک“ ف 
ضا إلى اق رتحقی اما فى مرخلۂ خد ا ا القوائيه 
+ افى 


١ا‏ ثم بموت ؛ لیےقی العالم المادي وحد٥+‏ راو | 
اق مت ضر کے وهذا هو الإطار الذي حقق فيه عقا ول ليهود 
باليهردي» ظا معاد للتوحید؛ 


اطار معرفي إمبريالي 


علماني 
الغنوصيه والتحديث والحداثة وما يبيعل الحداته 

۷ حظط + من المفكرين ٠س‏ العميق بین الغنوصية والرؤية التحديثية 
8 الغرب في عصر النهضة› 


ي بہت اانا تة 11 ن :وگ ايك الاعتقاد بالدين الطبيعي (الربوبية). 
وا ل يت الاباك الى سسا والرؤية «الروزيكروشينية» في ذلك 
ويلاحظ أنه تم سے الغنوصي وتبدياته. وقد قرأها كثير من 
الوقت؛ وهي ۰ ن اقم لنيضة سا «جاليليو»» وابرونوا وابيكو ديلا 
العلماة ا خی ہہ والزيكول؟؟ وقد ظهرت قبالة مسيحية لا 
_ اندولا؟؟ | إرتالة اليهودية؛ تأثر فيها كثير من المتصوفين المسيحيين 
حلولية عن رع و«فريدرك آویتنجرا (وهو قبّالى مسیحي؛ أثر 


با ۳ ۾ سو دسل 
1 بو همه 3 یس من بعده). . ويُعد اسبينوزا» من أكثر الفلاسفة تأثرا 
في فيجل وفي گار . لال إلقنّالة اللوريانية). 
الننوصي 2 - 
بالنمہ وذج ناریا زدیجزز = 55هقع51)» و«دعاة التسوية» (لفلرد 
,جات ` لعا من لا دعاة الغنوصية بين البروتستانت. ويقال 
و شاعر غنوصي من حزب الشبيطان» دول 


پت في 

ellerş) =‏ «حول 
و الغا انکلدنٹ ر ټول «وليام بليك؟. آھا 'وليام بلاق اھ ہے الشاعر 
. ذلك" على نھ اعر می می تماماء : 5 بأعمال اسو یدنبورج؟' 


١ ۱ 
۳۳٤٣ سیا‎ 





ىما مر ذكرهء وكان عضواً في كنيسته المسماة «أورشليم الجديدة» الغنوصية. 
وتظهر المنظومة الغنوصية في أشعار «شللي»» خصوصاً في قصيدته القصصية 
إلاولى الملكة ماب؛ وفي مسرحيته الشعرية أو قصيدته المسرحية بروميثيوس 
طليقاً (التي ترجمها الدكتور لويس عوض إلى العربیة)“'. ويقال إن «توماس 
ھاردی؟' «(Thomas Hardy)‏ هو انشا كان هخ المهتمين بالغنو صية . 


وتعد المثالية الألمانية شكلاً من أشكال الغنوص: فقد قام «فرديتاند 
"(Ferdinand Christian Baur) ۷‏ « وهو من أهم الهفيجليين :6 ء تالف کتاب 
تواتك «الغنوص ) المسیحی) )0 «(1A‏ دافع فيه عن الأطروحة التي تلفي 
إلى 85 االقمعی فلبغة سےجہاہ راع الل ال لمات المثالية (شلنج 
وشلایرماخر: ۳ھ هي ترجمة عصرية لهاء وا هله و هي شكل 

من أشكال الختنوص . وقد لاحظ (اشہنجلر) (Oswald Spengler)‏ ' التشايه 
السيق بين العصر الحديث والمنظومة الغنوصية. 


وبطبيعة الحال ظهرت جماعات غنوصية عديدة فى الولايات المتحدة 
(يذهب هارولد بلوم الناقد الأمريكي اليهودي فی كتابه العقيدة الأمريكية إلى 
أن كل الفرق الدينية في الولايات المتحدة» مسيحية كانت أم يهودية» ذات 
ترجه غنوصى)- وبّعد (وولت ویتمان٢ء‏ شاعر الديمقراطيةء شاعراً غثوصيا 
ایی با لا كاش وقد نشر «هارولد بلوم) رواية صنفها هو ذاته على أنها 
رواية ققوصية (كبا يدل عتواتھا). ولعل التقار عبادة الشيظاة خی الولايات 
المتحدة في الوقت الحالي هو تعبير عن تزايد انتشار المنظومة ازتاز ستا 


باور 





(4) بیرسی شللى: پرومیٹیوس طلیقاء ترجمة لويس عوهى:ط ٢‏ (القاهرة: الهيئة المضرية الْعَامة 
للكتاب»؛ ۱۹۸۷). [المراجع]. 

)۰ لعل سرود IA‏ وتوفی عام ۱۹۲۸ . شاعرء وروائي إنكليزي من التيار الطبيعي »› > يعتبر الآن 
2 كلانيكيا. ثرء بشكل خاص» في Lawrence‏ .11 .10ء ونال رتية الاستحقاق عام ۰. 
[المراجع ]. 
الديالكتيكية» حا في أن القرن الثاني من المسيحية يمثل تحليل أطروحتين متقابلتین : المسيحية 
الیھودیةء ومسيحية القديس بولس . [المراجع]. 

(۱۲) ولد عام ۱۸۸۰ء وتوفي عام 1977 في ميونيخ. هو فيلسوف ألماني. حرر كتابه أفول 
الغرب (06:-ء0'/ :ا۸ «ذاء 24 ۶]) فى شبابه قبل الحرب العالمية الأولی؛ لكنّ جزأه الأول لم بُنشر إلا 
عام ۱۹۱۸ء وقد منحہ الكتاب شهرة عالمیة . [المراجع]. 


۳۳۵٣ 








وتذهب بعص الدراسات إلى أن منظومات كير كجارد» وانيتشه» ھی 
تنظونات قشتوصية: كما تذفب أغخرى إلى أن اجیرارہ دي نیرقال), 
وارایئرماریا ريلكه»» وهنوفاليس»». و«فرانز كافكا». و«بورخيس» ممن 
استوعبوا المنتظومة العتوصية. وقد قال ١توماس‏ مان» إن الغنوصية هي احسن 
أنواع معرفة الإنسان لنفسه. ويرى «هائز يوناس»» وهو تلميذ «هايدجر», 
ومن أهم دارسي الْعنوصیة في العصر الحدیث؛ أن فلسفة «هايدجر؛. 
والوجودية بشكل , عام هي شكل من أشكال الغنوص . أما «يونغ» فقد كان 
متخصصاً فی العَنوصيةء ونشر بعض نصوصهاء ويؤثر عنه أنه قال حيئما قرأ 
عن أعمال العنوصيين : «لقد درست طيلة حیاتی لاکعشف ہے هذه الا شا 
التي كان قد اكتشمها هؤلاء الناس (الغنوصيون) من قیل ولهذا اقترح 
تمودجا توليفيا لتفسيرها . لاف 51 قنة اماما غريياً غميقا بالشخوصة؛ 
ققد عمدت مؤخرأ عدة مؤتمرات؛ كما ظهرت عدة دراسات؛ من ارتا 
دراسات «هأمر يوناس» (0235[ ۱ء سک و«(إريك قوچ لي Eric)‏ 
عحيہ۷)““' كما أعيد نشر كثير من نصوص الغنوصیة . 


ونحن نذهب إلى أن كل الفلسفات العلمانية» ہما في ذلك الصهيونية› 
ھی شکل م ن أشكال الغنوص . فالغنوصية ھی رؤیه واحدية مغلمقةء ومنظومة 
حلولية لية عضويةة ترد كل الظواهر إلى مبدأ واحدء يمكن أن يكون «الإله»» 





(۱۳) ولد عام SE ٠۳‏ وتوفی عام ۱۹۹۳ غو فیلسوف ألتائی ری للغنوصيه. كان تلمد 
سی قا واد فاق الفيلسوفة ٭حنة أرندت» . أنجز أطروحته عن | الغنوص ں عام 
۶۸۔ ولكونه كان على وعي مبكر بالخطر النازي» غادر ألمانيا متوجهاً إلى فلسطين. عادء وحارب 
باعدازة جديا من اللواء اليهودي تحت القيادة البريطانية . [المراجع]. 

(15) ولد عام ۱۹۰۱ وتوفی عام ۱۹۸۵. فیلسوف ألماني أمريكي» بدأ يي وپ لی 
وانصب اهتمامه على التفكيك التقدي لمفاهيم مهمة؛ مثل: العرق: ؛ وال E‏ وال 
فأصدر کاب باللغة الألمانية: : فی غايه الام وهما: كتاب العرق والدولة وكتاب فكرة العرق فر في 
تاريخ الأنکار۔ كما أصلءم رفي أواخر الثلاثیتیات كتابه: الأديان السياسية؛ وفيه تناول الحركات 
القموقة ا رما ااا خد ية الیب سیکا ا تقد على ا رة د من انتظار الوعود 
«الواهمة» بجتة الآخرة. وقد أحس أن حياته فی خطر » ليس فقط لأن ما يكتبه يمثل اتعقادا حاڈ ا 
للا فكار النازية آنناكء ولكن ایضاً لآن النازيين قد تمكتوا من ضم التمسا عام ۱۹۳۸۔ وبالفعل» فر من 
التمسا هاريا إلى سويسراء وبعدها إلى الولايات المتحدة . وفوجلین لم يكن يهوديا أو شيوعياء لکن ما 
كتبه آنذاك كان معاديا للنازیةء ومعاديا لحلول «الإله؛ في القائد الألماني. آو قى الشغب الألماتيء أو 
في كليهما معاء على حاب أغراق وشعوب آخری . [المراجع]. 


۳۷۷٦ 


ويمكن أن یکون الإنسان» ويمكن أن يكون الطبيعة» ویمکن أن يتوحد من 
خلاله كل شيء. كما نذهب إلى أن العلمانية (وحدة الوجود المادية 
((materialistic pantheism)‏ تقو م برد (reduce)‏ كل شي 5 او فا واحد هو 
«الحركة المادية»؛ فهي حلولية من دون 9إله؟. وحتی یمکننا إدراك العلاقة 
بين الغنوصية والحداثة (والعلمانية) فإن علينا أن نتخيل العالم الخنوصي بعد 
أن اختقت منه القوى الغيبية (الماوراثية) مع تصاعد معدلات العلمنة (وهو ما 
يؤدى إلى موت «الإله»). فالإنسان يعيش فى هذه الدنيا (الحياة الدنیا)ء ولا 
يعرف سواها؛ وهو يحوي داخله قبساً نورانياً يشكل جوهره الإنساني. وهذا 
الجوهر يشبه المقولات الكانطية المفطورة فى عقل الإنسان التى لا يمكن أن 
كرد إلى .غالم العجرية الجسية (ومم غَثَاء اتسن لآ تعرف مسترقاء وتلتزم 
المنظومة العلمانية إزاءها الصمت). وفى المنظومة الغتوصية التقليدية ينسحب 
الإقساة سن عتا العائم ليبذأ رححلة الحودة إلى أصله «الإلهي» لیلتحم 
ب«البليروما»» ويفنى في «الإله». وفي المنظومة العلمانية تتم هذه المرحلة 
داخل التاريخ؛ إذ إن هذا الجوهر یحو ى تدریجیا داخل الزمان والمکان: 
ورتزایة. اکتشاف: الإنسان له إلى أن ,حى كليةة وكغلي الإساة غل 
اغترايه. وإذا كانت الغتوصية التقليدية ذات تزعة تحو إنکار الكون. فإن 
العلمانية الحديثة تؤلهه. 
وقد أثيرت قضية كيف يمكن أن تولد تزعة تحو تأليه الكون من رؤية 
تیک أى عق آر تجاه إتسانا؟ وفى تصوري أن وحدۃ الوعوه ال وی 
(القعوصية). سی مقلوب رة الوجرد اللنادية اق اکا وقد تج آحد 
الداوسية أنه تم تحوّل داخل المنظومات الغنوصیة مع تھایات العصور 
الوسطى في الغرب؛ ما يفسر تحوّل المنظومات الغنوصية «الروحية» إلى 
منظومات «مادية» فقد كانت هتاك الهرفسيةء والأو رة والےجر ا ×ط 
بالكيمياء التقليدية (التی تهدف إلى تحويل العناصر الدنيا إلى عناصر أعلى)؛ 


)١5(‏ الأورنية : حظيت أسطورة دأ ورفیوس؟ یکرت سی من | سلوك: ويما نجم عتھا من 
تصو رات وإیحاءات: نکر مرح الح سر اٹ والتاً ویلات ؛ ققة تتات یا س رکم وات راس الا ورت 
(«وتطم:0) انصمفت فى تار ريا او لببالطايع الروحي والنزعة الصوفية. وسے وی بج 
اليونان فی القرن السادس قبل المیلاد متأثرة بعبادة «ديوئيسوس)ء ونجت أفكا رها حول أسطو 
أوزقیوتی والقضائد المقوسة العی تسيت إلبه. وكات حدقھا الاساسی معاوضة التظامية ن السياسي 
والديني اللذين كانا يحكمان العا لم الإغريقي . [المراجع]. 
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کی ایی ہے ہے نے شت 


وهي كلها منظومات غنوصية تؤكد اغتراب الإنسان في هذا العالم» ولكنهاء 
أيضاًء تؤكد إمكانية التغلب على الاغتراب من خلال المعرفة؛ فالإنسان جرء 
من العقل المطلق. بل هو خالق ذاته» وقادر على تغيير الكون. فمن خلال 
مثل هذه المنظومات تبدأ عملية الانقلاب بحيث تقف المنظومة الغنوصية 
الروحية على قدميها الماديتين. فالجوهر «ليس هناك» عند «الإله» الخفي, 

وإنما «هئا»» ورحلة العودة ليست إلى «البليروما». وإنما هي رحلة عودة إلى 
الأرض من خلال التقدم المستمرء وصتولة إلى الفوردوسن الأرضي (ومن هنا 
تأتي أهمية الهرمسية التي تطرح فكرة حلول «الإله» في الإنسان وفنائه فيه 
زدلا من صعود الإاشاق إليه وفنائه فيه) . 


ونقاط التشابه بين المنظومة الغنوصية والمنظومة العلمانیة كثيرة» ولعل 
النزعة الجنينية في كل منهما هي أكثر نقاط هذا التشابه أهمية وحيوية من 
نشور عله الدراسة؛ فكلتاهما ترص الانسات کاتاً .بسيطاً زروسایاً شاب ار 
اا خا ذا بعد واحد لا یقبل بتناهيه» ویبحث عن حل جذري كامل 
يريحه من كل الآلام دفعة واحدة (أبوكاليبس)» ويسقط عن كاهله کل 
الأعباء. وكلتاهما تری أنه يوجد بمفرده فی هذا الكون؛ ففي المنظومة 
الأولى الإنسان هو «الإاله»ء وحينما يعود الإنسان إلى «الإلة» فإنہ يعود إلى 
نفسه» والمخلّص «الإلهي» الذي سيخلّص الإنسان سيخلّص نفسه؛ أما فی 
حالة المنظومة الثانية فإن الإنسان هو مركز الكون الذي يحول العالم كله إلى 
مادة استعمالیقف والعالم ذاته عالم بسيط يسوده قانون واحد. وفي المنظومة 
الأولى أيضاًء العالم شرير» ويسوده قانون مادي واحد» والعالم الروحانی 
عالم خيرء يسوده قانون روحاني واحدہ أي إنه يتم محو أية ثنائية كما حدث 
فى حالة العلمانية حين محيت ثنائية هذا العالم والعالم الآخرء ويظهر عالم 
واحد يسريق عليه قانوق وا جا ويظهر التمافل يبن ابطر مشن .فى کرنا المرأة 
(الرحم الكبرى) تشغل مكانة مركزية في المنظومة الغنوصية وفي المنظومة 
العلمانية» كذلك» بعد ظهور حركة التمركز حول الأنثى» وفي تحويل 
الاسضاء اليدية آلی ضورة مبحازية إقراكية اساسیة 


وهله eh‏ التفسيرية الوس لسك العلمانية) م بالتعميم ؛ 
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000ر إلى الحداثة. إلى ما بعد الحداثة؛ ومن الثنائية.الضلبة: إلى 
السيولة الشاملة. ولتوضيح هذه النقاط سنعقد مقارنة بين الغنوصية المتفائلة 
([) بوالععرصية المتشائمة رب 


١‏ أ - «الإله» منسحب تماماً من العالم ولكنه يحاول أن يرسل 
الخنوص للونسان ليعود إليه› وليلتحم به بعد تجاوز (أو هزيمة) «الإله» 
الصانع الشریر؛ بل إنه هو نفسه يمكن أن ينزل إلى الأرض ليحل في الإنسان 
والطبيعة» ويمنى فيهما. 

۹ ہے قت 101 لت منسحب من العالم ولا يكترث بهء وقد هجر الإنسان 
تماماء أو لعله قد مات» وصانع العالم هو «إله» شرير حاقد على البشر. 


-٢‏ آ ۔ الطبيعة الظاهرة لا معنى لها؛ فھی الشيء الذي يتسم بالامتداد. 
ولكن» مع هذاء يمكن أن يصبح لها معنى» فيمكن أن يتجاوز الإنسان 
السطح المادي الظاهر ليصل إلى القوة الحيوية الكامنة داخل المادة؛ فيتواءم 
معهاء ويدركهاء ويمكنه أن يطلقها من عقالهاء ويستفيد منهاء ويوظفهاء 
ويفرض إرادته عليها. وهذا يعنى تصفية ثنائية الإنسان والطبيعة (والإله). لا 
عن طريق الهرب من هذا العالم المادي؛ وإنما عن طريق الغوص فيه 
والالتحام به. 

5 ب- الطبيعة لا معنى لها ولا قانون» بل إنها معادية بشكل 
شيطاني» أو محايدة تماماء وتحاول تحطيم الإنسان» غير مكترثة بهء فلا 
ويك اق تواؤم بينه وبينهاء ولا يمكن استخدام النور الداخلي في عملية 
الخلاص؛ فالعالم كله صراع وإرادة وقوة. 

۳ - أ روح الإنسان جزء من «الإله» الخفيء النور الأصلى؛ ولهذاء 
فإن الإنسان هو النور في وسط الظلمة» والعلم وسط الجهل» وعقله يحوي 
قبسأ نورانیاء ويمكئه أن يكتشف أصله النوراني. 

۳ - ب ۔ الإنسان هو النور الذي وجد نفسه مصادفة في هذا العالم» وهو 
محکوم عليه بالبقاء فی هذا السجن» والنور الذي فيه هو سبب حزنه وشقائه . 

٤‏ - أ الإنسان يوجد فی هذا العالم» ولكنهء لأنه يحوي داخله أصله 
النورانى» فهو قادر على إنقاذ نفسهء وإنقاذ الكون. 
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٤‏ - ب - الإنسان يوجد في هذا العالم؛ ولكنه لیس منه» وهو لا يعرف 
له أصلاً؛ ولذلك» فليس له من مأوى أو ماب. 


دات اسان رغم إحساسه بالهجرات» يملؤه التفاؤل» فھو سیتجاوز 
جائہ الجسماني› ويحرر روحه النورانية؛ ويحرر الطبيعة داتها . 


٥‏ - ب ۔ الإنسان یمارس إحساساً عمیقاً بالرهبة والعزلة والاغتراں 
والقلق بسبب إدراك أنه لا مأوى لهء وأنه دفع به في عالم لا يكترث به» 


5 - أ - أدرك الإنسان أن العالم غير مكترث» فانسحب داخل ذاته 
بشكل راديكالى ليكتشف الغنوص» ويبدأ رحلة العودة إلى «البليروما». 


٦۔‏ ب - أدرك أن العالم غير مكترث ومعادٍِء فانسحب داخل ذاته لیبقی 
هناك ليعرف ذاته» وليدرك النور داخلهء ویبداً عملية تخلیص ذاته وتخليص 
العالم . 

وتتبدى الغنوصية المتفائلة في شكل إيمان عقلاني بالتكنولوجيا 
والتكنوقراط» وبأن العالم خاضع لقواعد ثابتة» وبالتقدم اللانهائي» وبإمكانية 
التحكم الإمبريالي في كل شیء؛ يما في ذلك الائسان تفسهء من خلال 
التراكم المعرفی . ومن نم فإن هذا النمودج يؤدى إلى ثهانة التاریخ: 
و«اليوتوبيا» التكنوقراطية» وإلى اختفاء الإنسان كما نعرفه (وهذه هى غنوصية 
عصر التحديث). أما الغنوصية المتشائمة فتاخذ شكل فعل بطولى فردي عبثى 
تأكيداً لآرادة الإنسان+ ولمقدرته على تحدي عالم فارغ من المعبی؛ وهر 
تحد لا يجدي» ولا طائل من ورائه. وفي هذا العالم العبٹی: یصبح وجودہ 
لا معنی له» وتكون إرادته ومقاومتہ شکلا ن أخكال العجز (وهذه هي 
غتوضية عضر الحداثة). ويتطلق التموذجان من رفضن الحدود الإنسانية؛ 
والحالة الإنسانية» واختلاط الخير بالشرء ومن الإيمان بأن العالم المحيط 
بنا عالم مظلمء يتبع قوانين الطبيعة؛ وهي قوانين لاأخلاقية. وليس لها 
غرض إلهي أو إنساني. ولكن» إذا كان الثوريون يرون إمكانية معرفتها 
وتوظيفهاء ويرون أن الحركة لها غرض ونقطة نهاية كامنة فی المادة فإك 
العدميين يرون استحالة هذه المعرفة» ويرون أن العالم یتسم بالتناثر الذري» 
والحركة الهندسية» والالية التي لا تتبع أي نمطء وليس لها غرض محدد. 
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فى حالة الثوريين التفاؤليين» تعتبر مرحلة الهدم مرحلة سابقة وضرورية لبناء 
العالم الفردوسي الجدیدء أما في حالة العدميين فإن هدم العالم هو نهاية في 


حل ذاته. 


ولنضرب مثلاً على النوع الأول من الغنوص؛ أي الأيديولوجيات 
الثورية التحديثية التفاؤلية» ولعل أفضله هو الماركسية. فيمكننا في الواقع أن 
تمد ظا همعد سن القبّالة اللوريائية آلی ماركس؛ قالصرفی اللوثري 
«فريدريك كريستوفر او خر ۱ «(Friedrich Christoph Oetinger)‏ )1۷° ۔ 
۲ء كان يعرف أعمال «حاييم فيتال»» و«عمانويل بن أبراهام»» وتأثر 
بفكرة «تسيم تسوم» (الانکماش)ء وفكرة التفريق بين «الإله» العادل و«الإله' 
الرحيم. ويذكر (إرنست توبیتس) في كتابه الماركسية والغنوصية أن الكتابات 
الأول یل اتأثرك ا رکف ةم وا هذا الأ قد امعد إلى تسازگی: 
ولا يهمنا إن كان ماركس قد قرأ أعمال «أويتنجراء أو قرأ أعمال غيره من 
المفكرين الغنوصيين؛ فالفكر الغنوصي ‏ أو الأساطير الغنوصية ‏ كان منتشرا 
فى الأوساط العلمية في الغرب ابتداء من عصر النهضة (من خلال الكتابات 
العرمسية)ة وكات قبل ذلك منتقيراً ہین الطيقات السا كما أن الترعة 
الاغیتزالیة الجنينية ثوعة كامنة فى الس الشرية.. ولتحاول أن تبون كف أن 
النموذج المعرفي الأخلاقي الماركسي نموذج غنوصي متفائل . 


تبدأ الماركسية من لحظة فردوسية: المجتمع الشيوعي البدائي» أو حالة 
«البليروما»ء حيث يكون الجميع الهو حالة سلام والتصاق شود الجمیع: 
ویکون الأفراد في حالة التصاق بالمجتمع» وهي حالة آدمية (نسبة إلى آدم) 
یتسم الانسان قیا بالبراءة الكاملة» ويتسم المجتمع بالتواؤم مع الطبيعة» 
وبالتواؤم بین الطبقات. وهى كذلك حالة حئملمة؛ حسٹ يه یو جد فاصل ہیں 
الإنسبان والطبيعة. وتظهر الملكية الخاصةء ووسائل الإنتاج» ووسائل 
المتك ؛ فینقمصل الاتسان عن الطبيعة؛ ویخرج من الرحم وتتبعثر الشرارات: 
ويظهر المجتمع الفاسد؛ فيقتل الإنسان أخاه الإنسان» وتستغل الطبقات 
الحاكمة (الجسمانیة والنفسانية) الطبقة العاملة (الروحانية)» ويظهر الصراع 
الطبقي. ثم يبدأ الخلاص حين يكتشف الإنسان غربته عن نفسه؛ حين 
يكتشف اف لاله ما شو الا مر حلة من مراحل و تك بنفسه »› وأنه بسقط ذاته 
على فكرة «الإله» (الصانع الزائف). ولهذاء يحاول أن يصل إلى العرفانء 


اج« ہے aa‏ رد سے ے عب وم نجي يم بد ہی سبع 0 ےد لل > يقد صم کے سس دی 


أي إلى صيغة ذات مقدرة تفسيرية صلبة ومطلقة. ویبداً العرفان حین يعرف 
ذاته ويعود إليها؛ فذاته هي «الإله» الحق. وبالتدريج» يدرس قوانين التاريخ, 
وقوانين الضرورة (تجسد «الإله» الخفي الحقيقي في التاريخ) ليعرفها حق 
المعرفة» فهي آليات وجوده وحياته (ف«الإله» هو الإنسان» والإنسان هو 
«الإله"). ومعرفة هذه القوانين هي بداية وصوله إلى العرفان؛ فعن طريق 
معر فته سيمكنه التحكم فی الطبيعة» والمساهمة فی التقدم اط خی وتحرير 
ذاته (الروحانية). وهذه العملية عملية تدريجية يتقدم خلالها تناما مثل تقدم 
الذات الإنسانية» وهي تحاول الالتحام ب«الخالق»ء و«البليروما». وستكتشف 
مجموعة من المثقفين (طليعة الطبقة العاملة) العرفان الجديد؛ وهو النظرية 
الشيوعية؛ فهذه هي التي ستزود الطبقة العاملة بالصيغة المناسبة لتكسر قيودها 
(وتخدع حكام العوالم من الأركون). وستلتحم هذه المجموعة من المثقفين 
بالطبقة العاملةء .وكلتاهما ستكون المخلص الجدیدء لکن هذه المجموغة لن 
تصلح العالم والتاريخ. وإنما ستفجرهما (او گا لسن : وسيتصارع المثقفون 
الثوريون والعمال مع الأركون (الرأسماليون حكام السماوات والأرض» 
والمهيمنون على وسائل الإنتاج التي سيتم تأميمها) لتبدأ إنسانية جديدة في 
العالم الشيوعي الجديد الذي يشكل ظهوره استعادة حالة «البليروما». 
وسيشكل هذا نهاية التاريخ الذي نعرفه» والذي يسميه ماركس اما قبل 
التاريخ»؛ إذ سيبداً التاريخ (الروحاني) الحقيقي. وكما كان اليج 
الشيوعي البدائي هو البداية رت البريئةء قإن المجتمع الشيوعي هو أيضا 
النهاية النورانية البريئة. ومن الطريف أن الطبقة العاملة» حينما تخلص 
نفسهاء فإنها تخلص» في الوقت نفسهء العالم بأسرهء فهى المخلّص/ 
الاس الذي تتحدث عنه المنظومات الغتوصية . 


أما الشکل الآخر من الغنوصية فهو الغنوصية التشاؤمية» ولعل النيتشوية 


والوجودية هما خير مثال على ذلك. ويصدر هذا النموذج عن إحساس 
بالغربة إزاء العالم المعادي» وعن إحساس بأن الإنسان مهجور فيه» وقد 
يكون في الإنسان نور وعرفانء ولكنه لا يمكن أن يفعل شيئاء لأن «الإله' 
فد بات رالراق أن مرجت كسا يعول اير هر اججج العا 
المتسامي» العالم الذي يتجاوز عالمناء عالم حواسنا؛ أي إنه اختفاء 
المطلق» والماوراء» واختفاء فكرة الكل ذاتها. وهذا يعنى أننا نعيش في 
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١ 5‏ 2 کوک ن جد أي قم أخلاقية أيه 
الأجزاء التي لا يربطها رابط. وم لم کو ا س ن . 
اس يقيرف کح ق یہ كا العودة إلى الاأضل إلإلهي. ولكن؛ تيف یمکن 
لو ہو گج يي | ںان مخلص نفسهء ویفرہ 
أن سكن الأشان فى هدا الكون؟ إنه سيصبت ١‏ , | 2 
5 اسه 2 ). ر ا 
إرادة القوة على الأركون (حکام السما )م وهو سامل للك مغ 
إدراكه التام عبثیةً فعله» وستصبح 
وستصبح المعرفة هي نتاج إرادته . ويظهر ال ۱ یں 
إطار أخلاق العبيد» والذي خالقت الإنسانئية من لہ وهو يمتلك (تماما 
مثل طليعة الطبقة العاملة) الغنوص الحقيقي ' زراذة القوة!ء وها بعد الحدائة 
می محاولة نہ مت لسا الال الإلهي» وتصفية ثنائية الجسد والروح. 
ويكتشف الإكسان FH‏ رو جد نور“ لا في العالم؛ ولا في عقله ؛ وإن وحلد 
في العقل ٠‏ فإنه لا يمكن نقله؛ ران تقل فهو لن يوار" فالمسألة ليست صراع 
تماما مع عالم الظلمة الغی ليست بظلمة؛ ولن يعذب وجدانه بالحلم بالنور؛ 


لأنه لیس بنور. 


الغنوصية والعلمانية والجماعات الوظيفية 

الئوسہا:نظریڈ حولي کرو وتحنية, وقد بجا أن العلمانية منظومة 
حلولیة كمونية واحدية هي أيضاًء وأن الجماعات الوظيفيه تعسو منځی لورلا 

ومن السعوروقف ات الختوض الیْقو دی (القئّالة) سيطر على الوجدان الدينى 
الغربفء اي غالےة بهو د العالم» إلى جماعات وظيقية متحوسلة› وقد چان 
هدا من الانَسان الیھودی إنسانا ظا دا بعد واحذ» لديه قابلية عالية لان 
الوظيفية اليهودية من حَمَلة الفكر العلمانی. 

0 E Ea, 306 و 6 1ء‎ 

وفيه باتي بعض تقاط التشابة الأسناسية (التتوضية [1]:: ورؤية اعضاء 
الجماعات الوظيفية للكون [ب]ء والعلمانية [ج]): 


۱ 8 ٍ 1 وال 8 چ فی 3 
يوس ابسكونديتوس». الإله» الخمٰی؛ إلها منسحب من 


Ef 








- سر اسبيئوزا! 7 ارم 7 
مو“ 37 بعرف ف ألا ا واحدا هر 
; عالم لا ای فيه ا 


ميسن 


ل عالم لا ل 





is‏ إدايه ا ی نفسه کانساں مرکب! فهر إرادة 
و یف الجناغة الو لوظيفية الرحمة أو الشفقة؛ فهذه اعتبارات 
كاملة لتحقيق الهذف الوطبني ؛ اد 7 علا قة تج تماقذيه مع الآخرین. 
و نج کی قله ره تی هدفه/ وظيفته ؛ وهو ' : 
3 2 2 أ | الي 
الانسا ان الحديث ہن فوسو ي و 0 ران 
ke‏ : بالمعرفة العلمية التي 3 يات 
یت کچ اا ینس الإنساني ٠‏ وهو إرادة 00 رفوة 
الأنساشة: ر لضعف || 5 
إصلا الخلل في العالم؛ والهيمنة على 1 يمكن 
تضميم على إصلاح ما الكالفينية کما رسمھا لماک 


١‏ 27 إلى 1 ة البروتستانتيه زشة (خصو 
ان ل سیر لشحصه » 
۱ ی٤‏ و انسان يؤمن ! إل عير ِنسانی؛ يسبر لہ 


فے ٤)؛‏ فالانان «الكاله 
" القانون العاء اللاشخصی؛ وغل الإنسان البروتستانتي أن 


ل لک حباته تماما في حدمة هذا (الاله' غير المفهوم. 


_ أ _ الرؤية الغنوصية رؤية ثُنائيه حادة في تقسيمها للبشر؛ فهناك 
الروحانيون من ناحية؛ وهناك النفسانیون والجسمانيول من ناحية أخرى. 
والهدف من وجود الكون هو الروحانیول؛ أما بقية البشر فهم إها يشيكلون 
عائقا يقف في طريق عملية الخلاص› أو هم مجرد وسائل لهذه ه العملية. 


غوره فهو يشبه 


يتخلى عن ترػسیتھ 


١ت‏ ۔ رؤية الجماغة الوظيفية للبشر رؤية ثنائية حادة؛ فعضو هذه 
الجماعه شد و موضع القداسة؛ ومركم ز الكون» وبشبه ه البشر سا محر د أدوات 
تستخدم» ومادة متحوسلة (والعكس صحيح › فأعضاء الأغلبية يرون أنفسهم 
باعتبار أنهم موضع القداسة؛ ويرون أعضاء الجماعة الوظيفية باعتبارهم مادة 


اق 





سس س میسٹا 


اج ۔ الإنسان الحديث؛ رفم كل الحديث هن المساراة پری البشر 

چم التنائية نفسها؛ فمن ناحیة هناك ١السوبرمال؟؛‏ إنسان انبنشها. تئ 
RY‏ الطبيعي الذي له قانونه الخاص وهناك أيضا عضر الرز: 
اليكنوقراطية الحاكمة صاحب الختوص (والرؤية العلمية ای الذی 
کل المشاکل: ومن ناحيه أخرى؛ توجد الجماهير والعاديرن مز ن اتا 
رالمان (دون الإنسان) الذي يتحرك في الحيم ر الذي : فر له مسبقا 
والبيروقراطيود المرشدون الذين یتلقون الأوامر بكفاءة. ويلعنون لهاء وقر 
a‏ الانسان الغربى الحديث الثنائية الصارمة نفسها على سكان الكرة 
الأرضية ؛ فأصبح هناك الانسان الغربي صاحب الغنوص الذي له کا ل الحقوق 
من جهة» : ثم بقیة الشعوب من جهة أخرى؛ وهي لا حقوق لهاء ولكنها 
وجدت کون مادة وف وتحوسّل . 


7 ۔ الإنسان الروحاني لا علاقة له لا بهذا الزمان: ولا بهذا 
المکان؛ فقد وجد نفسه فى هذا العالہ عن طريق الصدفة: وهو يتذى ر دائما 
أصله الرباني» ويشعر بغربة عما حوله؛ ولهذا فهو يرفض العالم؛ ويرفض 
حالته الإنسانية» ويرفض الجدل والثنائية» ويرفض الموت؛ ويرفض وحدة 
الروح والجسدء أي إنه يرفض تناهيه» ويحن إلى حالة (البلیروما) حي 
يُصفى الجدل والثنائية . 


۳۔ ب ۔ عضو الجماعة الوظيفية يعرف أنه لا علاقة له بالبلد الذى 
يعيش فيه» ولا بتاريخه؛ فهو متعاقد يدخل في علاقة تعاقدیةء فقد جاء من 
بلد بعیدء وظل يقيم به بشكل مؤقت» ولهذاء فهو يرفض ما حوله فی هدوء 
(زلة فى سالات الضجر البشيحانة): 


؟ - ج - الإنسان الحديث إنسان مغترب لا وطن له» وهو فى حالة 
صراع دائم مع الطبیعة؛ وقد وجد نفسه في عالم لیس من صنعه» وهو دائم 
الحلم ب«اليوتوبيا» التكنوقراطية العلمية» حين تتحقق الهيمنة العلمية الكاملة 
على الطبيعة» وتصفى الجدل والثنائية بعد تراكمها. 


ے | ت ارڈ العودة امسات في الغنوصية؛ إذ يعود الإنسان الروحاني 
(بعد أن یکتشف الغنوص» ويخادع حكام السماوات السبع) إلى البليروما)» 
ويلتحم بهاء ويظهر جوهره الإنساني الحقيقي الذي هو الجوهر الرباني» فلا 
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نارق من «الإله) والانسان! الجزء یلنحم بالكل والكل هو «البليروما؟. 


) _ ب ۔ العودة عند عضو الجماعة الوظيفية حلم؛ ولكنه حلم ا 
۔ الأيديولوجيات الحديثة هي ايد لی جيات عردة إلى المطلن : 
وب : يعود الشاعر الرومانتيكي إلى الطبيعة ويلتحم بها ٤‏ ويعود 
الشتعويول ا الشعب ويلتحمون ده ويعود الصهاينة ا الأرض وياء ون 
بها ویعود المثقف الثوري إلى الطبقة العاملة ويلتحم بها لتأسيم سيس المجتمع 
الد عی الذي هو حاله «البليروما) . وكل المجتمعات العلمانية؛ رعم کا 
العوائق والصعاب؛ في حالة تقدم دسٹمر لانھائی: ينتهي في «اليوتوبيا). 
وبع عمليه الالتحام؛ يظهر جوھر الانسان الحقيقى ؛ فاليهردى لا يصبح 
سرا حقا إلا فی أر رض الميعاد؛ والإنسان لا يكتشف جوهره ویتغلب عل 
اغتراب الا بعل حالة الالتحام E‏ 


_ الخلاص و اس نتيجة الرحمة الإلهيه: وإنما نتيجه معرفة الانسان 
لناته» التى هي معرفة ب«الإله؛. فجوهر الإنسان هو هله المعرفة؛ ويصا 
الخارف إلى عركاثة اقل عن التقاردة قادناق ياتى من ماعل 
الانسان؛ وثمة تلاق بين (الماکروکوزم) و«المايكرو؟ 
والإنسان. 


. و Î‏ ۵ انت 
5 5 لب ET‏ 
رم عا ٭  ١‏ ۱ 6 


ب 


فون الخلاض يكمن فی أذاء الوظيفة. 


-ج ‏ والخلاص دی صلی يكود ایرد الا 
للإنسان: الذي یصل إلى المعرفة العلمية يعقله؛ دون الإهابة بأى لى ة مغارقة 
للمادة: شال قواني ن العقل قوانین الطبعة؛ ٠‏ ومن نم چك ان الخاص 
والعام یلتقیان: افع إلى إنسان ١كالم‏ نا يتم الاخسا رن سبب واضح: 
وهذا هو مقابل العرفان الغنوصى. وعلامة الخلاص ا يشعر به الإنسان فى 
داخله : صوت داخلى . 


1- أ الإنسان الروحانى يكرس حياته كلها لهدف واحد؛ هو البحث 
عن الغنوص: والخلاص من تا الأرض» لیلتحم ب«البليروما»: زنصبح 
وظبغته الوحيدة هى محاوله التوصل إلى الغ 


کو 





ب - عضو الجماعة الوظیفیة يكرس حياته لمعرفة اسم سرار المهنة؛ ویخفی 
حیاته بكل تفاصيلها لهدف واحد؛ هر التقدم العلمي؛ فهر إنسان وظيفي تماما . 


٦ج‏ - الإنسان الحديث يكرم ں حیاته للمعرفة: ويرشد حياته في 
روا (تماماً ثل إنسان #فيير)» «الكالفيني»). 


۔ الغنوص هو الحل الجذری لكل مشاکل الکون؛ حل ! رات 
فيه؛ يفسر كل شيء بالأسطورة: الشرء والخلق؛ والعودة؛ والبده والنهاية؛ 
ولهذا فهو يتسم بالتفسيرية الصلبة والمطلقة التي تغطي كل الاحتمالات, 
یکین عن علالہا قك كل الشيقراتة: اا الحرية الكاملة للإنسان 
الروحی: والالتحاء ب«البليروما». ويلاحظ أن الغنوص مرتبط دائما بالارقام 


والأنماط الرياضية . 


۷۔ بات خضو الجماعة الوظيقية عند يقين بأن أسرار المهنة هى هدايز 
خلا صه . 


۷۔ ج ت ألا يديا لوجيات الثورية العلمانية والعلمية هي بحث دائم عن 
تفسير لكا ل شيء بالعلم: وع ن حلوا ل تكنوقراطية طوباوی ویظل الحلم هو 
الحلم بصیع علمية رياضمة وکمه؟ لا تغرات فيهاء کا الاحتمالات 
زری مو دعر فه ا ا وال ا ۔ 
و 


حظة التحکم الكامل هي اليوتوبيا» 


والهدف من الغنوص العلمي اٹ 

على الک ول والتحكم الكامل . 

التكنوقراطية (صھیون الکن قاط طية) ؛ تو شمولی: كل شي 0 تم التحك تحکم 

فىه› | الأجزاء ره شمك بالکل ۽ حاضعه لس لا يعاني قفقا أي ۽ اسان م ا 

مشاكل أو صراعء وينتهي التاريخ» ويظهر الفردوس الأرضي. . . (تلاحظ 

العودة إلى الأسطورة: وڈ أرق فى الفكر والأدب الحداٹیین: والنزعة 
0 


۸ آ ۔ ثمة أخلاقيات مزدوجة للإنسان الروحانی؛ وأخلاقيات لبقية 
البشرع بل لا پوچد شر اساسا قبا دك سو غلل تی الكوة بنكو 


إصلاحه من کل اہی اه .. 


۸ بت د التجناطة آل ظيغية توف باعلاقات مزدوجة: كما أنها ترى ان 
الخير يكمن فى تأدية الوظيفة واتباع الخطوات المقررة 


اير هم > 


TEV 










ٍ بالسبية الأخلاقية؛ ولا توجد نظرں 
ا الحدیث یڑ و چیا أو خلل في البيئة والقضاء 
4 اتا اما ۰ بی 
رية ذبوعها لأنها تقدم يأ سأ ٹر 


۱ 32 موت الي و والزمان الرديء . 


۽ فهى تلغي أ 
3 ا لا للانسان الأمن الكامل . 
55 


لعلمانية (والفلسفات المادية) ذيوعا لأنها 0 حلولا 
TT‏ 
حرر 
ا رجا کل مشاكل البشر. 
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هذا الكتاب 


إن هذا الكتاب هو اضافة جديدة الى الموضوع الذى د نراه الخيط الناظم في 
فکر الدكتور عبد الوهاب المسيري ‏ رحمه الله - وهو السعي إلى بناء رؤية 
إنسانية عالمية من منطلق عقيدة التوحيد كاطار معرفی يدور حول مكانة الإنسان 
في العالم: حتى وإن لم يستخدم المسيري المفاهيم المألوفة أو فرط في 
الاستشهاد بالآيات والأحاديث والإحالة على أقوال الفقهاء. 


شد جه المسترى ي إلى قلب المنظومة المعرفیة, والمقاصدية للإسلام من 
خلال مقارنة الأنساق الآيديولوجية والفلسفية والمعرفية؛ وفهم أن المقصد 
الأعلى هو تأكيد إنسانية الإنسان وحدودها وأفقهاء والتی يعلوها تنزيه الله الذي 
«ليس كمثله شيء»؛ فعمل على تطوير الخطاب العربي بشأن التمييز بين الربّاني 
والغيبي والطبیعی والانسائے ي؛ وتركيب الموازين التي تحكم العلاقة الحيّة بينهاء 
وادراك الحكمة من اظهار الفوارق وبيانهاء والتي حاولت المنظومات الحلولية 
اختز الهاد ي مركزية الإنسان ومساواته بالاله 1 وتكريس هيمنته على الطبیعة؛ 
وأحيانا إت لربوبية من النقاش رغم حصوره في التصور_ 


منشا أو مفكون 


هذااك خصّصين والمهتمّين بالعلوم الاجتماعية كلّها 


وها وقول شي الفلسفة واللفة والأدب, والأديان المقارنة. 


والعلوم ات ان تحلیات الحلولية تعین على وعي مختلف 
OE ۳‏ والأديان وواقعها ٠‏ وتمس كل 


حو انب الحيا: ق الان مائية: ؛ وتحتاج إلى فهم دقيق وفقه عميق ينبني عليه: : دقة في 


التوصیف:؛ وحكمة ای التكييفش, اوعدل فی الحكم؛ واحتهاد فى حفظ الانسانیة 
واصلاح العالم. 


و خلے نل لىوستاز ار ت تار حا 
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